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A      MONSIEUR 


MICHEL    BRÉÂL, 


PKOFESSEUR    AU    COLLÈGE    DE    FHANGE 


INTRODUCTION. 


§  1.  Au  dessous  d'Ahura  Mazda,  maître  suprême  de  la  créa- 
tion, le  Mazdéisme  place  six  divinités,  six  Amesha-Çpenta  *  ou 
Saints  Immortels,  qui  président  chacun  à  une  partie  de  la  créa- 
tion. Les  quatre  premiers  sont  Vohu-mano,  qui  veille  sur  les 
troupeaux;  Asha-vahista,  sur  le  feu;  Çpenta-ârmaiti,  sur  la 
terre;  Khshathra-vairya,  sur  les  métaux.  Mais  en  même  temps 
qu'ils  régnent  sur  un  élément,  ils  personnifient  une  abstraction 
dont  ils  portent  le  nom  :  en  effet,  Vohu-mano  signifie  la  Bonne 
Pensée;  Asha-vahista,  la  Pureté  par  faite;  Çpenta-ârmaiti, 
la  Sainte  Piété;  Khshathra-x>airya,  la  Royauté  adorable. 

Les  deux  derniers  sont  Haurvatâi  et  Ameretâi  :  ils  font 
l'objet  du  travail  qui  suit. 

§  2.  Voici  comment  le  savant  traducteur  del'Avesta,  M.  Spie- 
gel,  résume  les  textes  qui  concernent  ces  deux  divinités. 

«  Il  nous  reste  à  examiner  deux  Amesha-çpeiltas  qui  sont  d'or- 
»  dinaire  nommés  ensemble,  et  que  pour  cette  raison  nous  exa- 
»  minerons  ensemble.  Ils  se  nomment  Haurvatâi  et  Ameretâi. 
»  Leurs  noms,  comme  celui  des  autres  Amshaspands,  sont  des 
»  abstractions  et  peuvent  à  peu  prés  se  traduire  Totalité  et 
»  Immortalité  (Alllieit  und  Unsterblichkeit).  J'ai  souvent  rendu 
»  le  premier  par  «  Abondance  »  (Fiille).  Les  deux  noms  se  trou- 
»  vent  souvent  employés  comme  abstraits,  cf.  Yaçna,  3,  2; 
»  31,  6;  32,  5,  etc.  Selon  les  Parses,  Haurvatâi  est  le  maître 
»  des  eaux,  Ameretâi  le  maître  des  plantes  ;  Plutarque  nomme  le 
»  premier  Osbv  tcXoûtou,  le  second  stcI  -/.xhoïq  ïjcéwv.  Je  crois  qu'il 

1.  Chez  les  Parses,  .Imsc/iaspamls. 
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»  est  permis  de  les  définir  comme  étant  les  génies  des  jouissances 
»  des  sens,  du  manger  et  du  boire;  ainsi,  l'on  voit  Yast  19,  96, 
»  qu'ils  vainquent  la  Faim  et  la  Soif.  Mais  en  dehors  des  invoca- 
»  tions  générales,  on  ne  trouve  pas  grand  chose  qui  puisse  nous 
»  permettre  des  conclusions  précises  sur  la  nature  de  ces  deux 
»  divinités.  Dans  le  deuxième  Yt.  §  3,  et  dans  le  premier  Sîroza, 
»  §§  6-7,  Haurvatà^  est  mis  en  rapport  avec  la  Bonne  Habita- 
»  tion  (dem  guten  Wohnen),  Ameretà^  avec  les  pâturages,  ce 
»  qui  s'explique  suffisamment  par  leurs  propriétés  :  l'eau  est 
»  partout  une  condition  essentielle  d'une  bonne  habitation,  et,  dans 
»  une  contrée  pauvre  en  eau  comme  l'Iran,  elle  est  plus  que  par- 
»  tout  ailleurs  la  bien-venue  ;  d'autre  part,  un  peuple  adonné  à 
»  l'agriculture  et  à  l'élève  des  troupeaux  devait  estimer  le  génie 
»  des  plantes  surtout  comme  protecteur  des  grains  et  des  pàtu- 
»  rages.  —  Haurvatâ^  et  Ameretâ^  ont  pour  adversaires  les  démons 
»  Tauru  et  Zairica...  Du  Yast  19,  96,  il  faut  conclure  peut-être 
»  que  ces  démons  sont  identiques  à  la  faim  et  à  la  soif  ^  » 

§  3.  Ce  résumé  ne  laisse  pas  à  l'esprit  une  idée  bien  nette  : 
cela  tient  à  ce  que  l'auteur  n'a  pas  essayé  de  classer  les  données 
des  textes,  de  distinguer  les  attributs  anciens  et  primitifs  des 
attributs  récents  et  dérivés,  en  un  mot  d'en  faire  l'histoire. 

Le  travail  suivant  a  pour  objet  de  combler  cette  lacune  ;  il 
comprend  deux  parties  :  dans  la  première,  on  essaiera  de  montrer 
que  les  deux  divinités  dont  il  s'agit  ont  une  histoire,  c'est-à-dire 
qu'elles  n'ont  pas  été  tout  d'abord  ce  qu'elles  sont  aujourd'hui  ; 
on  cherchera  donc  à  remonter  la  série  de  leurs  transformations 
jusqu'à  l'époque  de  leur  formation,  et  à  déterminer  les  éléments 
dont  le  concours  leur  a  donné  naissance;  dans  la  seconde  partie, 
on  essaiera  de  montrer  que  ces  éléments  existaient  déjà  dans  la 
période  indo-iranienne,  c'est-à-dire  dans  la  période  où  les  Ariens 
de  la  Perse  et  les  Ariens  de  l'Inde,  déjà  séparés  des  Ariens  d'Eu- 
rope, ne  formaient  encore  qu'un  seul  peuple,  professant  une 
même  religion. 

1.  Traduction  de  l'Avesta,  III,  pp.  Il  et  48  de  l'Introduction. 


HAURVATAT  ET  AMERETAT. 


ESSAI  SUR  LA  MYTHOLOGIE  DE  L'AVESTA. 


Paitistâtéê  yaçkahêca  mahrkahêca 
(  Vendidad,  20,  13).  —  Pour  résis- 
ter à  la  maladie  et  à  la  mort. 


PREMIERE  PARTIE. 


§  4.  Quand  l'on  étudie  un  Amshaspand,  quel  qu'il  soit,  trois 
questions  se  posent  : 

1°  Quel  est  son  attribut  matériel? 

2"  Quelle  est  sa  valeur  abstraite  (cf.  §  1)? 

3"  Quel  est  le  rapport  de  cet  attribut  et  de  cette  valeur? 

Dans  le  cas  particulier,  une  quatrième  question  se  pose  :  com- 
ment s'est  faite  l'union  étroite  des  deux  divinités  que  nous  consi- 
dérons? Mais  cette  question  n'a  pas  à  s'étudier  à  part.  Cette  union 
en  effet  s'est  produite  soit  par  la  parenté  des  attributs  matériels, 
soit  par  celle  des  valeurs  abstraites,  soit  par  l'une  et  l'autre  : 
la  solution  de  cette  question  se  trouve  donc  contenue  dans  celle 
des  précédentes. 
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CHAPITRE  PREMIER. 

AttyHbuts  matériels  de  Haurvatâi  et  d'Ameretât. 


§  5.  Un  trait  extérieur  donne  à  première  vue  une  place  à  part 
dans  le  groupe  des  Amshaspands  à  Haurvatâi  et  Ameretà^  Con- 
trairement à  leurs  quatre  collègues  qui  ont  chacun  une  existence 
individuelle  et  indépendante,  ces  deux  divinités  paraissent  pres- 
que constamment  réunies  et  la  présence  de  l'une  annonce  celle  de 
l'autre  ;  le  lien  qui  les  unit  est  aussi  étroit  que  celui  de  Castor  et 
Pollux  dans  la  poésie  grecque,  plus  étroit  que  celui  de  Mitra  et 
Varuna  dans  la  poésie  védique  :  elles  font  couple.  Cette  union 
intime  est  marquée  au  dehors  dans  leur  nom  même,  par  les 
désinences  du  dvandva,  c'est-à-dire  que  chacun  des  deux  noms  se 
met  au  duel,  le  duel  indiquant,  non  point  que  chacun  des  deux  dieux 
est  double,  mais  seulement  qu'il  fait  couple  avec  l'autre.  De  même 
donc  qu'en  sanscrit  védique,  la  phrase  «  caxur  mitrayor  â  eti 
priyam  varunayoli  ^  »  ne  signifie  point  :  «  il  s'avance,  le  doux 
regard  des  deux  Mitra,  des  deux  Varuna  »,  mais  :  «  le 
doux  regard  des  deux  dieux,  Mitra  et  Varuna  »  ;  de  même 

dans  l'Avesta,   la   formule   d'invocation  «   Nivaêdhayêmi 

Ham^vaibya  ibneretaXbya  ^  »  ne  signifie  point  :  «  j'invoque 
les  deux  Haurvatâi,  les  deux  Ameretâi  »,  mais  «  j'invoque 
les  deux,  Haurvatâi  et  Ameretâi  »  ,  j'invoque  le  couple 
Haurvatài-Ameretâi.  La  désinence  du  duel  ajoutée  à  chacun 
des  deux  termes  indique  qu'ils  ne  s'appartiennent  plus  à  eux- 
mêmes,  qu'ils  ne  sont  plus  que  les  membres  d'un  groupe. 

§  6.  Sur  le  rôle  des  Amshaspands  en  général,  l'Avesta,  comme 

1.  Rig  Veda  VI,  51,  1.  —  Cf.  E.  Buruouf,  Commentaire  sur  le  Yaçna, 
p.  159. 

2.  Yaçna  1,  5.  —  Les  citations  sont  faites  suivant  l'édition  de 
M.  Spiegel  pour  le  Yaçna,  le  Vispered,  le  Vendidad,  pour  la  traduction 
sanscrite  de  Nériosengh  et  pour  la  traduction  pelilvie  ;  suivant  celle  de 
M.  Westergaard  pour  les  Yasts  et  les  fragments. 
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on  sait,  est  fort  discret.  Des  renseignements  directs,  nulle  part, 
pour  aucun  d'eux  ;  indirects,  çà  et  là,  pour  un  ou  deux.  Quand 
Yima  perce  la  terre  de  sa  lance  d'or  et  lui  dit  :  «  amicalement, 
ô  Çpentn-ârmaiti,  avance,  étends-toi*  »;  l'on  voit  aussitôt, 
sans  qu'il  soit  besoin  de  la  tradition,  que  Çpeyiia-âruiaiti  est  le 
génie  de  la  terre.  Pour  Haurvatâ^  et  Ameretâ^  rien  de  pareil  ; 
nul  texte  qui  énonce  leurs  attributs  ou  les  fasse  entendre;  il  ne 
suffit  point,  pour  nous  les  faire  connaître,  de  répéter  une  dizaine 
de  fois  :  «  J'invoque  Haurvatà^  et  Ameretâ^  »,  y  joignît-on  la 
variante  :  «  J'invoque  Haurvatà^,  pur,  maître  de  pureté; 
j'invoque  Ameretâ^,  pur,  maître  de  pureté^  ».  La  tradition 
heureusement  en  sait  ou  du  moins  en  dit  plus  long  que  le  rituel  : 

Avirdâdanâmànam  aynaram,  dit  la  traduction  sanscrite  du 
Yaçna^,.apâ7npati7n;  c.-à-d.  Avirdâda^  amshaspand,  maître 
des  eaux  ; 

Amirdâdanâmânam  amaram,  vanaspatîncmi  patim; 
c.-à-d.  Amirdâda,  amshaspand,  maître  des  arbres. 

Demandons  aux  Patets  ^  les  crimes  que  l'on  peut  commettre 
envers  Khordâd  et  Amurdâd^\  nous  apprendrons  par  cela 
même  ce  qu'ils  sont. 

Je  me  repens,  dit  le  Patet  Irânî,  «  de  tout  péché  que  j'ai  com- 
»  mis  à  l'égard  du  Ciel  contre  l' Amschaspand  Khordad,  à  l'égard 


1.  Hô  imâm  zâm  aiwishwa?  çuwraya  zarauaênya....:  fritha  çpehta 
ârmaitê  fraca  shava.  —  Vendidad  II,  32. 

2.  Yç.  17,  17;  70,  57,  etc. 

3.  Nériosengh  I,  5. 

4.  Haurvatâf  est  devenu  en  pehlvi  Khordat  et  en  parsi  Khordâd. 
Nériosengh  emploie  constamment  Avirdâda ,  forme  phonétiquement 
inexplicable.  Si  l'on  ne  savait  d'ailleurs  que  sa  traduction  sanscrite  a 
été  faite  sur  un  original  pehlvi,  cette  forme  en  serait,  je  crois,  une 
preuve  matérielle.  Le  pehlvi  n'ayant  qu'un  seul  caractère  pour  rendre 
kk  et  a,oetv  et  souvent  t  et  d,  il  s'ensuit  que  le  groupe  pehlvi  qui 
représente  le  mot  khordâd  peut  aussi  bien  se  transcrire  av-rd-d  que 
KHORi)-T.  Avirdâda  est  une  forme  vocalisée  du  premier  groupe,  et 
Nériosengh  l'a  choisie  parce  qu'elle  avait  l'avantage  d'être  symétrique  à 
Amirdâda;  c'est  donc  la  transcription  d'une  écriture  et  non  d'une  pro- 
nonciation. L'a  a  été  amené  par  celui  de  amirdâda  et  par  celui  de  l'ori- 
ginal haurvatât  que  Nériosengh  lit  hauravatât  (17,  17). 

5.  «  Le  mot  Patet  signilie  projjremcnt  repentir.  Les  Patets  sont  des 
confessions  qui  spécifient  tous  les  péchés  ([ue  l'iiommc  peut  commettre  ». 
Anquetil,  Zend-Avesta,  II,  28.  C'est  le  zend  pailila,  littéralement 
retour. 

6.  Forme  parsie  du  mot  Avierelàt. 
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»  de  ce  Monde  contre  les  eaux  et  contre  les  différentes  sortes 
»  d'eaux  :  si  j'ai  versé  de  l'eau  sur  un  mort  ;  si  en  me  réveillant 
»  avant  que  d'avoir  purifié  mes  mains  avec  de  l'urine  ^  je  les  ai 
»  lavées  dans  l'eau  courante;  si  j'ai  versé  de  l'eau  sur  ce  (qui 
»  était)  Daschtan  ^  ou  si  j'ai  jeté  quelque  her  ou  nesa  ^  dans 
»  l'eau  courante  ;  si  j'y  ai  jeté  de  la  salive,  de  la  morve;  si  je  me 
»  suis  lavé  dans  l'eau  courante  la  tête,  la  main,  le  visage  lors- 
»  qu'ils  étaient  déjà  purs;  de  manière  que  les  purs,  les  saints  et 
»  l'Amscliaspand  Khordad  soient  irrités  contre  moi.  » 

Je  me  repens  de  «  tout  péché  que  j'ai  commis  à  l'égard  du  Ciel 
»  contre  TAnischaspand  Amerdad,  à  l'égard  de  ce  Monde  contre 
»  les  arbres  et  contre  les  différentes  espèces  d'arbres  :  si  j'ai 
»  coupé  les  arbres  non  fruitiers  ou  fruitiers,  (lorsqu'ils  étaient 
»  encore)  jeunes  ^  ;  si  j'ai  cueilli  les  fruits  avant  qu'ils  fussent 
»  mûrs;  si  j'ai  éloigné  des  purs  les  médecins  et  les  remèdes,  pour 
»  les  donner  aux  impurs  ;  si  j'ai  donné  (les  fruits)  à  manger  aux 
»  impurs,  et  les  ai  ôtés  aux  purs  ;  de  manière  que  les  purs,  les 
»  saints  et  l' Amschaspand  Amerdad  soient  irrités  contre  moi  ^.  » 

Les  péchés  commis  contre  Khordàd  et  Amurdâd  sont  donc  les 
péchés  commis  envers  les  eaux  et  les  plantes.  C'est  ce  que  résume 
brièvement  le  Khod  Pat  et  en  ces  mots  : 

«  Je  me  repens  des  fautes  que  j'ai  commises  : 

»  Envers  Asfendarmad  (Çpeùta  Armaiti,  cf.  §  1) ,  envers  la  terre 
»  et  les  diverses  terres  ; 

»  Envers  Khordàd,  envers  l'eau  et  les  diverses  eaux  ; 

»  Envers  Amurdâd,  envers  la  plante  et  les  diverses  plantes^.  » 

Ces  textes  suffisent  pour  établir  que  pour  les  Parses,  Khordàd 
et  Amurdâd  sont  les  génies  des  eaux  et  des  plantes  (cf.  §  38  note) . 


1.  Sur  la  valeur  religieuse  et  mythique  de  l'urine  de  bœuf,  voir  An- 
quetil  II,  601. 

2.  État  d'impureté  de  la  femme .  V.  Spiegel,  Avesta  II,  xliv. 

3.  «  jffer,  excréments,  urines,  portions  du  corps  de  l'homme  vivant, 
»  comme  ongles,  cheveux,  etc.  Devient  Her  nesa  quand  il  est  mort.  » 
Anquetil  II,  693. 

4.  Cf.  YastXXII,  13. 

5.  Traduction  d'vVnquetil  II,  44.  J'ai  cru  bon  de  reproduire  la  traduc- 
tion d'Anquetil  malgré  quelques  inexactitudes  de  détail,  puisque  dans 
ce  paragraphe  la  parole  est  aux  Parses. 

6.  Andar  asiendarmad,  zemin,  uzemîn  sardgân 
andar  khordàd,  àv,  âv  sardgân 

andar  amurdâd,  urvar,  urvar  sardgân  (Spiegel,  Grammaire 
Parsie^  p.  157). 
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§  7.  Cette  donnée,  que  l'Avesta  ne  l'ournit  point  dii-ectement, 
du  moins  il  la  confirme  par  des  traits  concordants,  qui  prouvent 
que  les  Parses  sont  dans  le  vrai. 

1".  «Quel  esiV  Ashcmi-vohu^,  demande  Zoroaslre,  qui  en  vaut 
dix  autres  en  grandeur,  en  sainteté,  en  excellence?  —  C'est, 
répond  Ahura,  celui  qu'un  liomme,  nu  moment  de  manger,  récite 
à  Haurvatâ^  et  à  Ameretà^-.  »  —  Génies  des  eaux  et  des  plantes, 
ils  sont  tout  naturellement  désignés  pour  présider  à  la  nourriture 
de  l'homme. 

2°.  Dans  les  chapitres  liturgiques  du  commencement  du  Yaçna, 
le  prêtre,  invoquant  les  différentes  matières  du  sacrifice,  dit:  «je 
célèbre  et  j'invoque  le  Bareçma  élevé  sur  son  support,  avec  les 
zaothra  (libations)  ;  (j'invoque)  l'aliment  du  Myazda,  (j'invoque) 
haurvatât  ameretât^.  Comme  dans  l'hémistiche  de  Virgile  : 
hestermo  infiatus  laccho,  Bacchus  n'est  plus  le  dieu  du  vin, 
mais  le  vin  même;  de  même, dans  cette  mvocSiiioYiJiaurvatài  et 
ameretât  ne  sont  plus  les  génies  des  eaux  et  des  bois,  mais  l'eau 
même  et  le  bois  du  sacrifice  ;  avirdâda,  dit  Nériosengh,  c'est 
l'eau;  amirdâda,  c'est  le  bois  :  «  Avirdâdam  udakam,  Amir- 
dâdamca  vanaspatim  *.  » 

Un  pareil  emploi  n'est  possible  que  si  l'attribut  matériel  est 
devenu  tellement  essentiel  à  la  divinité  que  le  nom  de  celle-ci 
évoque  aussitôt  l'idée  de  l'objet  sur  lequel  elle  règne.  L'exemple 
précédent  prouve  donc  qu'au  temps  où  furent  composées  les  par- 
ties liturgiques  du  Yaçna,  l'idée  de  l'eau  et  de  la  plante  était 
devenue  aussi  inséparable  du  nom  de  Haurvatât  et  d' Ameretâif  que 
l'idée  du  vin  l'est  du  nom  de  Bacchus  ^. 

1.  Prière  ainsi  nommée  des  deux  mots  qui  la  commencent. 

2.  Kà  aèva  ashù-çtùitis  yà  daça  anyaèshàm  ashô-ctùtanâm  maçanaca 
vanlianaca  çrayanaca  aregaiti.  —  paiti-sê  aokhta  aliurô  mazdào.  hàu 
bâ  ashâum  zarathustra  yâm  nà  franhareta  haurva/byaamereta^bya  aslieni 
çtaoiti  Yt.  xxi,  6-7. — Je  regarde  ashem  çtaoili  comme  formant  un  verbe 
composé  ;  c'est  le  dénominatil"  do  ashô  çtûitis,  le  mot  technique  pour  la 
récitation  de  Vasiiem.  La  phrase  signifie  mot  à  mot  :  quae  est  aski-reci- 
tatio...?  —  Ilaec  quam  vir  comesor  (comedens)  ashi-recilat.  Selon  le 
Sad-der  (20,  22.  Hyde,  veterum  Persarum  religio)  par  chaque  bouchée 
mangée  avec  prière,  on  s'assure  au  jour  du  jugement  dernier  l'interces- 
sion de  Khordùd  et  d'Amurdàd  pour  autant  de  fautes  commises. 

3.  bareçmana  paiti-bareta  badhazaotlira...  —  qarethem  myazdem 
àyôçè  yèsti  haurvàta  ameretàta  Yç.  III  1,  2.  Bareçma  ou  Barsom  : 
rameaux  sacrés  ;  myazda  :  chair  du  sacrifice  (c'est  le  miyedha  védique). 

4.  Nériosengh  III,  2. 

5.  Notons  ici  un  exemple  de  l'action  que  l'association  des  idées  peut 
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§  8.  La  première  citation  du  précédent  paragraphe  nous  mon- 
trait Haurvatâ^  et  Ameretâ^  présidant  à  la  nourriture  de  l'homme. 
Ceci  nous  explique  un  trait  curieux  de  leur  développement  dans 
la  période  parsie.  Suivant  les  Parses*,  «  les  justes  protégés  par 
ces  Amschaspands  seront  rassasiés  dans  le  Behescht  (le  paradis) 
sans  manger'.  »  Les  saints  mazdéens,  au  temps  de  l'Avesta  et 
même  du  Minokhired,  avaient  l'appétit  plus  exigeant,  et  sitôt 
que  leur  âme,  échappée  aux  attaques  du  Daêvas,  était  arrivée 
auprès  d'Ahura  Mazda,  celui-ci  leur  faisait  servir  parles  célestes 
Izeds  les  aliments  les  plus  exquis ,  l'huile  de  Maidyozarm  ^ . 
Voici  les  intermédiaires  de  cette  conception  à  la  précédente. 

1°.  Quels  sont  les  génies  chargés  de  préparer  ces  aliments  dont 
se  repaissent  les  justes?  Evidemment  ce  ne  peuvent  être  que  les 
génies  qui  «  sur  terre  produisent  tout  ce  qui  est  doux  et  bon  dans 
l'eau,  dans  les  arbres,  et  dans  toute  la  nature'*.»  Donc  Haurvatâ^ 
et  Ameretâ/  nourrissent  l'homme  dans  le  ciel  :  «  Haurvatàt  et 
Ame?X'tât,  dit  en  personne  Almra-Mazda,  sont  le  salaire  des 
purs  qui  passent  dans  l'autre  vie  :  mîjdem  ashâunàm  parô-açti 
gaçentàm  ■\»  Peut-être  le  texte  est-il  même  plus  net  et  plus  caté- 
gorique :  peut-être  faut-il  lire  myazdem  au  lieu  de  mîjdem  et 
traduire  :  sont  V aliment  des  purs,  au  lieu  de  :  sont  la  récom- 
pense. L'édition  de  M.  Westergaard  ne  donne  point,  il  est  vrai, 
cette  variante  :  mais  la  traduction  d'Anquetil  («  qui  donnent  le 
Miezd  aux  purs  »)  en  suppose  l'existence.  Nous  trouverons  plus 
loin  la  même  idée  exprimée  dans  la  partie  de  l'Avesta  dont  la 
rédaction  est  la  plus  ancienne,  dans  les  Gâthàs  (v.  §  35). 

exercer  sur  la  phonétique.  Haurva  est  devenu  dans  les  dialectes  mo- 
dernes har;  haurvatàt  devait  .donner  hardâd  ou  hordâd.  Mais  h  zend 
peut  devenir  kh  (cf.  Khosru  =  zend  Huçravas^  h  côté  de  hunar  «mérite» 
=  zend  Jiunara).  L'idée  de  Haurvatàt  éveillant  celle  d'aliments,  le  mot 
*hordâd  éveilla  le  souvenir  du  verbe  khordan  manger,  et  ce  souvenir 
détermina  le  kh  de  Khordâd  (cf.  la  deuxième  note  du  §  30). 

1.  Du  xvni"  siècle.  Mais  la  doctrine  remonte  sans  doute  infiniment 
plus  haut.  Au  point  de  vue  purement  logique,  elle  est  née  en  même 
temps  que  la  glose  du  Bundehesh  :  Khorasn  là  apâyat.  Voir  plus  bas, 
même  paragraphe. 

2.  Anquetil ,  Mémoires  de  l'Académie  des  Liscriptions  et  Belles- 
Lettres,  tome  XXX [V,  page  393. 

3.  qarethanâm  baretanâm  zaremayèhê  raoghnahê.  Yt.  XXII,  18.  vas 
qaresn  qastum,  à  i  maidyozarm  raogan  havas  barî/.  Minokhired,  éd. 
West  II,  152. 

4.  Anquetil  l.  c. 

5.  Yt.  1,  25. 
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2".  Le  Parsisme  ne  cessant  de  spirilualiser  ses  dogmes,  un  mo- 
ment arriva  où  les  docteurs  durent  se  demander  s'il  est  séant  de 
récompenser  la  vertu  du  juste  par  les  jouissances  du  gourmet,  et 
d'une  façon  plus  générale,  s'il  est  séant  que  des  êtres  célestes  se 
nourrissent  comme  les  simples  mortels.  Il  s'en  suivit  que  les 
saints  furent  mis  à  jeun  :  la  nourriture  céleste  devint  tout  idéale: 
on  dit  des  habitants  du  Behesht  ce  que  le  Bundehesh  dit  des  pois- 
sons divins  qui  gardent  le  Hom  blanc  :  ils  ont  une  nourriture 
céleste,  c'est-à-dire  qu'ils  ne  mangent  point  (mînoi  khorasn 
hûmanad  :  aigh,  khorasn  là  apàyat)  ^  Les  justes,  étant  nourris 
dans  le  ciel,  sont  nourris  d'une  nourriture  céleste;  donc  Haur- 
vatâ^  et  xVmeretà^  les  rassasient  sans  qu'ils  mangent  :  de  là  la 
formule  d'Anquetil. 

Mais  les  damnés  de  leur  côté  tenaient  table  : 

yé  àyai  ashavanem  divamnem  hoi  aparem  khshayo 
daregém  àyû  ^e»?«/?/zo  dusqarethém  avaêtàç  vaco^. 

«  Celui  qui  essaie  de  tromper  le  Pur,  à  celui-là,  après  la  mort, 
longue  habitation  dans  les  ténèbres,  nourriture  déplaisante, 
paroles  d'insulte  3.  » 

On  leur  servait  du  poison  et  des  mets  fétides  *  ;  le  Minokhired 
ajoute  à  leur  menu  des  serpents,  des  scorpions  et  les  autres 
Kharvastars  qui  sont  dans  l'enfer  ^  Même  question  se  posa  que 
pour  le  festin  des  justes  :  qui  leur  prépare  ces  aliments?  La 
réponse  va  de  soi  :  ce  sont  les  adversaires  de  Haurvatâ^  et 
d'Ameretà^  :  «  les  Devs  Tarikh  et  Zaretch  (cf.  §§  2,  26)  sont 
occupés  à  produire  dans  les  arbres  et  dans  les  aliments  l'amertume 
et  d'autres  mauvaises  qualités  et  en  nourrissent  les  damnés^.  » 
Mais  la  scolastique  parsie  n'alla  pas  plus  loin  ;  elle  ne  sut  pas 
spiritualiser  son  enfer,  et  l'enfer  resta  matériel,  quand  le  paradis 
ne  l'était  plus,  comme  le  témoin  d'un  temps  où  celui-ci  l'était 
également  '^ . 


^o 


\.  42,  20;  43,  1.  Dans  les  citations  du  Bundehesh,  le  premier  chiffre 
indique  la  page,  le  second  la  ligne  (Ed.  Westergaard  ou  Justi). 

2.  Yç.  31,  20. 

3.  Voir  la  contre-partie  de  ces  vers  au  §  31,  1. 

4.  qarethanàm  hê  beretanàm  vishayàa/ca  vishagaitayâa^ca.  Yt.  22,  36. 

5.  màr   u   gazdum   u    awarè    kharvastar  i   pa   dojakh.   Minokhired 
II,  191. 

6.  Anquetil,  l.  c. 

7.  Même  contradiction  entre  l'enfer   des  modernes  et  leur  paradis. 
Fénelon  a  essayé  de  rétablir  la  symétrie,  mais  sans  succès. 

Depuis  longtemps  le  Coran  a  remplacé  l'Avcsta;  les  Iraniens,  de  Maz- 
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§  9.  Comme  Ormiizd  a  son  rival,  Ahriman,  ainsi  chaque 
Amsliaspand  a  son  contre-arashaspand.  Ceux  de  Haurvatâ^  et 
d'Ameretâ^  sont  tout  donnés  ;  Haurvatâ^,  génie  des  eaux,  com- 
battra la  soif;  reste  à  Ameretâ^  à  combattre  la  faim  ^.  Ils  terras- 
seront chacun  leur  ennemie  dans  cette  lutte  finale  où  le  Sauveur, 
fils  de  Vîçpa-taurvi,  viendra  frapper  «  la  Drukh  mauvaise,  à 
l'éclat  sinistre,  née  des  ténèbres  »  et  où  chacun  des  génies  de  la 
bonne  création  écrasera  le  génie  contraire,  «  Akem-mmio  (la 
Mauvaise  Pensée)  frappe,  mais  Vohu-manô  (la  Bonne  Pensée) 
le  frappe  à  son  tour;  le  Mensonge  frappe,  mais  la  Vérité  le  frappe 

déens  devenus  pieux  Musulmans,  croient  encore  au  dusqarethem  sous 
d'autres  noms:  Parses  et  Persans,  là-dessus,  sont  d'accord,  dans  le  fond. 
C'est  que  la  théorie  de  l'enfer  est  en  réalité  la  même  dans  le  Coran  et  dans 
l'Avesta.  Si  Ormuzd  fait  nourrir  les  infidèles  de  poison  et  de  mets 
fétides,  Allah  les  fait  abreuver  du  hhaviîm  et  du  ghassâq  (l'eau  bouil- 
lante et  le  pus,  chap.  38,  57  ;  78,  25);  il  les  fait  nourrir  du  Zaqqùm,  cet 
arbre  qui  pousse  au  fond  de  l'enfer  et  dont  les  fruits  sont  des  têtes  de 
démons  (37,  62).  Ici,  comme  souvent,  les  croyances  nouvelles  que  les 
Arabes  apportaient  aux  Persans  étaient  pour  ceux-ci  de  vieiUes  con- 
naissances. Je  ne  veux  point  dire  que  l'enfer  arabe  soit  un  emprunt  au 
Mazdéisme  :  je  n'ai  pas  à  m'occuper  de  l'origine  de  la  conception 
arabe,  je  veux  seulement  noter  l'identité  fondamentale  des  deux  concep- 
tions. Les  différences  de  détail  étaient  sans  doute  caractéristiques:  mais 
comme  ces  différences  étaient  toutes  à  l'avantage  du  Coran,  où  les  traits 
sont  plus  accentués  et  plus  saillants,  les  Iraniens  durent  reconnaître 
dans  l'enfer  arabe  leur  propre  enfer,  mais  dessiné  d'une  façon  plus 
nette,  en  traits  moins  vagues,  moins  généraux,  plus  saisissants. 
Donc,  tout  en  changeant  de  rehgion,  leur  idée  de  l'enfer  ne  changea 
point  :  le  Coran  ne  fit  que  leur  apporter  sur  le  séjour  des  damnés  des 
renseignements  nouveaux  et  inédits,  mais  qui  portaient  en  eux  tout  le 
caractère  de  la  vérité,  car  ils  concordaient  avec  l'ancienne  description 
et  la  complétaient.  Pour  un  lecteur  des  Gàthâs,  ces  deux  choses  qui 
attendaient  le  damné,  dusqarethem,  avaetâç  vacô^  nourriture  déplaisante 
et  paroles  d'ironie  (vide  supra  le  texte),  se  trouvaient  parfaitement 
expliquées  dans  ces  lignes  du  Coran  :  «  L'arbre  du  Zaqqûm  sera  la 
»  nourriture  du  coupable.  Il  bouillonnera  dans  leurs  entrailles  comme 
»  un  métal  fondu,  comme  bouillonne  l'eau  bouillante.  On  criera  [aux 
»  exécuteurs  des  œuvres  de  Dieu]  :  Saisissez  le  méchant,  et  précipitez- 
»  le  au  fond  de  l'enfer,  et  versez  sur  sa  tête  le  tourment  d'eau  bouil- 
»  lante.  Goûte  ceci,  [lui  dira-t-on],  tu  es  le  Puissant,  l'Illustre  (44,  43 
»  sq.  trad.  Kazimirski).  »  Ici  donc,  le  changement  de  religion  n'est 
qu'apparent  :  le  Coran  continue  la  tradition  Mazdéenne,  qui  persiste 
sans  interruption.  Nous  trouverons  plus  loin  un  autre  exemple  de  per- 
manence, mais  cette  fois  franchement  mazdéenne  et  anti-islamique 
(§  41). 

1.  Cf.  toutefois  î^  40. 
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à  son  tour;  Haurvatà^  et  Amerctâ^  Irapp'ront  la  faim  et  la  soif, 
Haurvatâ^  et  Ameretâ^  frapperont  la  faim  et  la  soif  terribles  ^  il 
succombera,  l'artisan  du  mal,  Ahriman,  frappé  d'impuissance'^.» 
Nous  avons  vu  plus  haut  que  les  Parses  opposent  les  devs 
Tarie  et  Zaric  à  Haurvatâ^  et  Ameretâ^,  et  leur  font  produire 
tout  ce  qu'il  y  a  de  mauvais  dans  l'eau  et  dans  les  plantes.  Dans 
le  Bundeliesli,  ce  rôle  est  encore  attribué  à  Ahriman  en  personne  ^, 
mais  Tarie  et  Zaric  sont  déjà  les  adversaires  de  nos  deux  génies 
qui  les  écrasent  à  la  fin  des  siècles  *,  et  un  passage  de  l'Avesta 
où  sont  énumérés  les  contre-amshaspands  ^  met  en  dernière  ligne 
Tauru  ^  et  Zairica.  De  là  la  question  suivante  :  étant  donné, 
d'une  part,  que  Haurvatâi^  et  Ameretâ^  combattent  la  faim  et  la 
soif,  de  l'autre,  qu'ils  combattent  Tairic  et  Zairic,  s'ensuit-il  que 
Tairic  et  Zairic  soient  les  Daêvas  de  la  faim  et  de  la  soif?  Pour 
répondre  affirmativement,  il  faudrait  établir  d'abord  que  Haur- 
xatât  et  Ameretâf  n'ont  jamais  eu  d'autres  attributs  que  ceux 
qu'ils  possèdent  aujourd'hui  ;  car  il  se  pourrait  que  leur  hostilité 
contre  Tairic  et  Zairic  remontât  à  une  période  plus  ancienne  de 
leur  histoire.  Laissons  donc  pour  l'instant  la  question  sans 
réponse  ;  nous  ne  pouvons  hasarder  d'hypothèse  sur  ce  que  sont 
nos  deux  démons,  avant  de  savoir  tout  ce  que  sont  nos  deux 
génies. 


1.  M.  Spiegel  ne  traduit  pas  cette  dernière  hgne  qu'il  regarde  comme 
une  glose.  Je  croirais  plutôt  qu'il  n'y  a  dans  cette  répétition  qu'un  naïf 
procédé  de  rhétorique.  L'idée,  pour  faire  plus  vive  impression,  revient  à 
la  charge  avec  le  renfort  d'une  épithète.  Dans  le  bella,  horrida  bella  de 
Virgile,  horrida  bella  n'est  pas  une  glose. 

2.  Vanaiti  akemci/  manô  vohu  manu  tat  vanaiti.  vanaiti  mithaokhtô 
vàkhs  crejukhdhô  vàkhs  tem  vanaiti.  vauà^  haurvàoçca  ameretàoçca  va 
shudhcmca  tarsbnemca.  vanâ^  haurvàoçca  ameretàoçca  aghem  shudliemca 
tarshnemca.  frânâmàitê  dujvarstàvares  anrô  mainyus  akhshayamnô.  Yt. 
XIX,  96. 

3.  Bundehesh,  43,  7. 

4.  Bundehesh,  5,  20;  76,  9. 

5.  Vendidad,  18.  Le  texte  ne  les  cite  pas  comme  tels;  mais  que  l'on 
considère  l'ordre  de  rénumératiou  :  Anrô  mainyu  —  Naçu —  Afidra, 
(Jauru,  Nào«liaithya  —  Tauru,  Zairica;  —  l'on  voit  qu'il  suflit  de  rem- 
placer Naçu  par  Akem-manô  pour  avoir  la  hiérarchie  classique  des 
contre-amshaspands. 

6.  La  forme  pehlvie  Tairic  est  dérivée  de  Tauru  sur  l'analogie  de 
Zairica. 
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§  10.  Les  exemples  précédents  nous  ont  montré  Haurvatâ^  et 
Ameretâ^  constamment  associés;  d'où  vient  cette  union? 

Pour  que  deux  divinités  fassent  couple,  il  faut  que  les  objets 
auxquels  elles  président  fassent  couple;  autrement  dit,  ce  lien 
étroit  que  le  Mazdéisme  établit  entre  le  génie  des  eaux  et  le  génie 
des  bois  doit  se  retrouver  établi  entre  les  eaux  et  les  bois  ;  et  si 
Haurvatâ^  et  Ameretâ^  sont  invoqués  ensemble  et  agissent 
ensemble,  les  eaux  et  les  bois  doivent  être  invoqués  ensemble  et 
agir  ensemble. 

Les  textes  confirment  cette  induction.  A  quelque  page  qu'on 
ouvre  l'Avesta,  on  n'a  pas  long  à  feuilleter  pour  trouver  un 
exemple  de  ce  nouveau  dvandva^:  eaux  et  plantes.  Ce  n'est  point 
que  partout  où  paraissent  les  eaux,  les  plantes  suivent  nécessai- 
rement ;  c'est  ainsi  que  dans  les  Védas,  Djâus  (le  Ciel)  peut 
paraître  parfois  sans  sa  compagne  habituelle  Prthivî  (la  Terre)  ; 
ce  n'est  point  non  plus  que  partout  où  les  eaux  et  les  plantes  sont 
réunies,  elles  excluent  tout  étranger  de  leur  compagnie;  Dyâus 
et  Prthivî  admettent  bien  dans  leur  intimité  Antarixam  (l'Atmos- 
phère) et  parfois  même  se  trouvent  séparés  l'un  de  l'autre  par  un 
flot  d'étrangers  ou  d'alliés  lointains.  Pour  que  deux  objets  fassent 
couple,  il  n'est  point  nécessaire  qu'ils  forment  société  constante 
et  exclusive  ;  il  faut  et  il  suffit  qu'ils  paraissent  fréquemment 
réunis,  comme  sujets  ou  objets  de  mêmes  actions,  ou  d'actions 
réciproques.  Tel  est  le  cas  dans  les  A^édas  pour  le  Ciel  et  la 
Terre;  tel  dans  l'Avesta  pour  les  eaux  et  les  plantes. 

Elles  sont  invoquées  ensemble  : 

«  Je  célèbre  et  j'invoque  toutes  les  eaux  créées  par  Mazda, 
»  pures  ; 

»  je  célèbre  et  j'invoque  tous  les  arbres  créés  par  Mazda, 
»  purs  ^.  »  — 

«  Puisse  Ahura  régner  à  son  gré  sur  les  eaux,  à  son  gré  sur 
»  les  arbres,  à  son  gré  sur  tous  les  biens  d'origine  pure  ^.  »  — 

1 .  J'emploie  ce  mot  au  sens  de  couple,  réservant  au  dvandva  des 
grammairiens  le  nom  de  dvandva  grammatical  ou  dvandva  parfait . 

2.  "Vîçpào  âpô  mazdadhàtâo  ashaonis  yazamaidê.  vîçpâo  urvarâo 
mazdadhâtâo  ashaonis  yazamaidê.  Yç.  17,  71.  Cf.  1,  39;  2,  49;  17, 
50,  etc. 

3.  (Vaçaçca  tù  ahura  mazda  ustâca  khshaêsha  havanâm  dâmanâm) 
vaçô  âpô  vaçô  urvarâo  vaçô  vîçpa  vohu  ashacithra.  Yç.  8,  II. 
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«  Dis-moi  »,  demande  Zoroastre  à  Ahura,  «  dis-moi qui 

»  a  fixé,  pour  qu'ils  ne  tombent,  la  terre  et  les  êtres  immobiles 
»  (les  astres);  qui  les  eaux  et  les  arbres ^"^  » 

Les  prescriptions  relatives  aux  eaux  amènent  à  leur  suite  des 
prescriptions  relatives  aux  arbres  ^  ;  ce  qui  souille  les  uns  souille 
les  autres  :  l'endroit  où  l'on  porte  un  mort  doit  être  aussi  loin  que 
possible  de  toute  eau  et  de  tout  arbre  ^  ;  on  doit  veiller  à  ce  que 
les  oiseaux  carnivores  ne  portent  ses  restes  à  l'eau  ni  aux 
arbres  '*.  Eaux  et  arbres  sont  associés  dans  les  cérémonies  de 
purification  et  c'est  aux  essences  des  arbres  odorants  à  achever 
l'œuvre  des  eaux^.  Toute  allusion  à  l'eau  qui  coule  (tacatâpo) 
amène  constamment  dans  le  paragraphe  qui  suit  l'arbre  qui 
pousse  {iikhshyai-urvarâo)  ®. 

Nous  avons  déjà  rencontré  plus  haut  (§  7)  le  dvandva  gram- 
matical haurvatâta  ameretâia  désignant  l'eau  et  le  bois  du 
sacrifice;  ce  dvandva  est  indirect  et  métaphorique,  puisqu'il 
désigne  les  éléments,  non  par  eux-mêmes,  mais  par  l'intermé- 
diaire et  sous  les  traits  des  divinités  qui  les  régissent.  Mais 
l'Avesta  nous  offre  aussi  le  dvandva  direct  et  immédiat,  dvandva 
parfait,  formé  des  noms  combinés  des  deux  objets  :  quand  Yima 
régnait  sur  la  terre,  dit  Haoma,  «  il  affranchit  de  la  mort  les 

1.  Kaçnâ  deretâ  zâmca  adénabâoçca 
avapaçtôis  ké  âpô  urvaràoçca.  Yç.  43,  4. 

2.  Vendi'dad,  8,  300-304. 

3.  Id.,  3,  50. 

4.  Id.,6,  97.  Cf.  Vd.  15,  33;  12,  8. 

5.  Id.,  9,  129-130. 

6.  Yt.  13,  43.  La  constance  de  ce  rapprochement  permet  de  rétablir 
le  texte  avec  une  certitude  absolue  dans  un  passage  de  ce  même  Yast  ; 
il  est  dit  au  ji  53  que  les  Férouers  montrent  une  route  aux  eaux  qui  étaient 
longtemps  restées  afrâtai.kushîs.  M.  Justi  traduit  nicht  ans  den  Hœhlen 
hervorkommend  et  rapproche  le  second  terme  de  ce  composé  apparent 
du  sanscrit  kuxi.  Or,  au  §  55,  les  Férouers  font  pousser  les  arbres  qui 
étaient  restés  longtemps  sans  pousser,  afraokhshijeintîs.  Il  suit  de  là  que 
afrâlat.kushîs  est  un  participe  répomhint  iiafraokhs/ii/eintîs;  supprimons 
l'a  privatif  et  le  prélixe/ra  qui  répondent  à  l'a  privatif  et  au  préhxe/ra 
de  afraokhsht/eifitîs,  il  reste  tat.kvshîs  qui  doit  venir  de  la  racine  tac, 
courir;  or  tatkushîs  est  en  effet  le  pluriel  féminin  régulier  d'un  parfait 
à  forme  védique  de  tac;  cf.  paplivâns  de  pat,  et  petvshî  =  'paptushî. 
Afrâtai.kushîs  signifie  donc  non  procurrenles  et  toute  la  restitution  con- 
siste à  supprimer  le  point  de  séparation  et  par  suite  à  changer  t  en  t. 
Le  §  suivant  confirme  la  correction  :  «  et  alors  les  eaux  courent  en 
avant  :  Xpù  frataceîiti  ».—  M.  Westergaard.  propose  fratatakushîs ;  l'ad- 
dition de  l'a  est  inutile. 


—  u  - 

troupeaux  et  les  hommes,  de  la  séclieresse  les  eaux  et  les  plantes 
[âpaurvairê)  ^  » 

m. 

§  11.  Nous  n'avons  pas  à  chercher  l'origine  de  ce  couple  2; 
nous  n'avons  qu'à  en  constater  l'existence  et  à  tirer  de  ce  cha- 
pitre les  deux  conclusions  suivantes  : 

1°.  Haurvatâ^  et  Ameretâ^  sont  les  génies  des  eaux  et  des 
bois  ; 

2°.  Ils  font  couple  et  de  leur  côté  les  eaux  et  les  bois  font 
couple. 

Avant  d'aller  plus  loin,  il  est  bon  de  déterminer  la  portée 
exacte  de  cette  dernière  conclusion.  Il  ne  s'agit  point  ici  de 
donner  la  raison  première  de  l'union  de  nos  deux  génies,  ni  de 
faire  entendre  qu'ils  se  sont  formés  en  couple  parce  que  les  objets 
auxquels  ils  président  aujourd'hui  faisaient  couple  ;  ceci  impli- 
querait en  effet  qu'ils  doivent  leur  union  actuelle  à  leurs  fonc- 
tions actuelles  :  or,  il  se  pourrait  que  ceUes-ci  ne  fussent  pas 
primitives,  il  se  pourrait  qu'ils  aient  déjà  été  associés,  dans 
d'autres  fonctions,  avant  de  recevoir  l'empire  des  eaux  et  des 
bois,  de  sorte  que  leur  union  présente  ne  soit  que  la  suite 
d'une  autre  union  plus  ancienne  et  amenée  par  l'affinité  de  fonc- 
tions antérieures.  De  dire  s'ils  doivent  leur  union  à  celle 
des  objets  qu'ils  régissent  actuellement  ou  si  on  leur  a  attribué 
des  objets  faisant  couple,  parce  qu'eux-mêmes  étaient  déjà  en 
état  d'union,  c'est  chose  qui  ne  nous  est  pas  encore  permise  au 
point  où  nous  sommes.  "N^oilà  pourquoi  nous  nous  contentons 
de  dire  :  ils  font  couple  et  leurs  objets  font  couple,  et  non  :  ils 
font  cow^\q  parce  que  leurs  objets  font  couple. 


1.  Yç.  9,  15  ;  cf.  Yt.  15,  16  ;  19,  32;  Gâh  4,  5. 

2.  Union  naturelle  (l'arbre  pousse  près  de  l'eau  qui  coule),  resserrée 
encore  par  d'autres  causes  que  nous  rencontrerons  dans  la  seconde  partie 
(Cf.  première  note  du  §  48). 


—  15  — 


CHAPITRE  DEUXIÈME. 

Valeur  abstraite  de  Haurvatâi  et  d' Ameretât. 

I. 

§  12.  Les  quatre  premiers  Amshaspands  ont  chacun  deux  attri- 
buts, l'un  matériel,  l'autre  abstrait  qui  leur  donne  leur  nora(§l). 
D'ailleurs  entre  ces  deux  attributs,  nul  rapport,  au  moins  appa- 
rent. Quand  l'analyse  grammaticale  et  les  textes  nous  ont  appris 
que  Bahman  est  le  dieu  des  Bonnes  Pensées  (Vohu  manô),  il 
est  impossible  de  deviner  par  cela  seul  qu'il  est  encore  le  dieu  qui 
veille  à  la  conservation  des  troupeaux  {gavâni  paçûnâm 
patim  ^)  ;  il  n'est  pas  moins  difficile  de  comprendre  connnent 
Sapendomand,  déesse  de  la  Piété  Sainte  (Çpefita  ârmaiti)  a  pu 
passer  au  rôle  de  maîtresse  de  la  terre  {jrrthivtjjatim  *).  Mais 
une  chose  évidente  de  soi,  c'est  que  l'attribut  abstrait  est  ici  anté- 
rieur à  l'attribut  matériel;  c'est  queVohu-manô,  \eBon£!sprit, 
a  été  le  dieu  des  Bonnes  pensées,  Osbç  eùvoîaç  2,  avant  d'être  le 
dieu  des  troupeaux;  c'est  que Çpenta  ârmaiti,  la  Piété  Sainte,  a 
été  ôccç  coçiaç  3  avant  d'être  déesse  de  la  terre.  Le  Mazdéisme, 
suivant  ici  une  marche  contraire  à  celle  des  autres  religions,  a 
passé  de  l'abstrait  au  concret,  de  l'attribut  moral  à  l'attribut 
matériel.  Comment  s'est  lait  ce  passage,  ce  n'est  pas  ici  le  lieu 
de  l'examiner  :  mais  nous  sommes  naturellement  amenés  à  nous 
demander  si  les  deux  derniers  Amshaspands  ont  été  dès  l'origine 
ce  qu'ils  sont  aujourd'hui,  des  dieux  concrets.  Sont-ils ,  contrai- 
rement à  leurs  collègues,  entrés  de  plain-pied  dans  la  vie  maté- 
rielle, ou  bien  ont-ils  comme  eux  débuté  par  l'abstraction  ?  —  A 
l'analyse  de  leurs  noms  à  nous  répondre. 

§  13.  Commençons  par  Amer  et  ai  dont  le  nom  offre  moins  de 
difficulté.  Ameretât,  ou  mieux,  en  prenant  la  forme  pleine  du  mot, 

i.  Neriosongh,  1,  .5. 

2.  Plutarquo.  Traité  d'Isis  et  d'Osiris,  xlvii. 

3.  Id.,  ibid. 


—  ^6  — 

ameretatâi  ^  se  décompose  en  amereta-tâi  ;  amer  et  a,  c'est-à- 
dire  a-mo'eta  signifie  non  mortuus;  le  suffixe  tâi  forme  des  subs- 
tantif abstraits  :  ameretât  signifie  donc  xb  [j,y]  ôvrjffxovTa  elvai. 
Nous  le  traduirons  l'immortalité  ou  mieux  le  non-mourir;  le 
sens  spécial  que  le  premier  mot  a  chez  les  modernes  exposerait 
au  danger  de  limiter  d'une  façon  arbitraire  le  sens  du  terme  zend. 
Le  mot  immortalité  éveille  chez  nous  l'idée  d'une  vie  éternelle 
et  céleste  succédant  à  une  vie  passagère  et  terrestre  ;  or  le 
terme  zend,  dans  sa  valeur  étjmologique,  nous  donne  un  sens 
plus  général  et  moins  précis  ;  il  marque  simplement  l'absence  de 
la  mort,  sans  y  joindre  aucune  notion  de  lieu  ;  il  marque  la  durée 
indéfinie  de  la  vie,  en  quelque  lieu  qu'elle  se  prolonge,  soit  sur 
terre,  soit  dans  la  félicité  du  Behesht.  Les  textes  seuls  et  le  con- 
texte peuvent  nous  apprendre  s'il  marque  la  vie  éternelle,  ou  la 
longue  vie,  car  il  peut  marquer  la  seconde  aussi  bien  que  la  pre- 
mière. Et  en  fait,  quand  le  Yaçna  nous  apprend  que  Yima,  sous 
son  règne,  rendit  immortels  les  troupeaux  et  les  hommes,  que 
tant  qu'il  régna,  il  n'y  eut  ni  vieillesse,  ni  mort,  il  ressort  de  là 
clairement  que  l'immortalité  peut  n'être  que  le  recul  indéfini  de 
la  mort  ^. 

§  14.  Haurvatâ^  se  décompose  en  haurva-tât. 

Le  mot  zend  haurva  (  sanscrit  sarva)  a  quatre  sens  diffé- 
rents ^  : 

1°.  Comme  second  terme  d'un  composé,  haurva  signifie  gar- 
dien; eiL.  :  paçus-haurva,  (chien)  qui  garde  le  troupeau  ;  i;z5- 
haurva,  chien  qui  garde  la  maison.  Haurva  suppose  une  racine 
har,  garder,  conserver,  laquelle  subsiste  dans  la  langue  et  a 
donné  hare-tar,  conservateur;  hare-thra,  secours;  lii-shar~ô 
(*si-sar-ô) ,  qui  désire  conserver ,  et  la  forme  verbale  redoublée 
ni-sha~nhar-atû  (*ni-sa-sar-atu)  qu'il  conserve.  Haurva  sup- 
pose une  forme  primitive  sarva;  le  sanscrit  sarva  n'offr'e  point 

i.  Ff.,  56,  10,  4;  ^^,2,8. 

2.  Yaçna,  9,  15.  Kerenao^  anhè  khsathrâ^  amereshinla  paçnvîra:  .... 
woït  zaurva  àowlia  no\t  merelhyus  ...  yavuta  klisliayôi/  livàtlnvô  Yimô. — 
Selon  le  Minokhired,  cette  immortalité  était  de  300  ans  (voir  la  Gram- 
maire Parsie  de  M.  Spiegel,  pp.  141  et  171).  De  même  dans  les  Védas, 
élre  immortel  ai  prolonger  sa  vie  sont  deux  expressions  équivalentes  et 
dont  le  contexte  seul  peut  préciser  le  sens.  Voir  plus  bas  §  26  les  vers 
védiques  dnxindvanto...  etc. 

3.  Voir  l'étude  de  M.  Benfey  sur  le  mot  Sarvatàti  (Orient  und  Occi- 
dent III).  Cf.  les  Mém.  de  la  Soc.  de  Linguistique  de  Paris,  II,  p.  309  sq. 


—  \7  — 

ce  sens;  mnis  le  latin  snr-vu-s  (celui  qui  garde,  d'où  dérÎTe 
servaré),  offre  l'équivalent  parfait  de  hawrva  pour  le  sens  et 
pour  la  l'orme. 

2".  Le  latin,  à  coté  de  la  l'orme  à  sens  actif,  ser-vus,  offre  une 
forme  à  sens  passif,  sal-vu-s  (celui  qui  est  conservé,  qui  est 
intact),  et  qui,  comme  servus,  remonte  à  une  racine  SAR  et  à 
un  primitif  sàr-va;  les  langues  de  l'Europe  ayant  divisé  la 
voyelle  primitive  a  et  la  consonne  primitive  r,  le  latin  a  pu  mar- 
quer la  différence  de  sens  par  une  différence  dans  la  forme.  Le 
zend,  où  cette  division  n'a  pas  eu  lieu,  n'a  pu  distinguer  les  deux 
sens  par  une  différence  phonétique  et  haurva  cumule  le  sens  de 
salvus  avec  celui  de  servus.  Ce  sens  se  retrouve  dans  l'ex- 
pression haurva-fshu  =  *salm-pecus ,  qui  a  ses  troupeaux 
intacts  : 

«  pairî  paçûs  pairî  vîréfig  çpentài  manyavê  dademahî  ;  haur- 
va-fshavô  drvô-gaêthâo  drva-fsliavô  drvô-vîrâ  ^  »  —  «  Nous 
remettons  aux  mains  du  saint  Esprit  nos  troupeaux,  nos  hommes  ; 
z&xi  ai! 2.-s(Âv  nos  troupeaux  intacts,  nos  biens,  nos  troupeaux, 
nos  hommes  en  bon  état.  » 

3°.  Ce  qui  est  conservé  sain  et  sauf  est  entier;  de  là  haurva 
passa  au  sens  de  totus  :  vîçpâm  haurvâm  tanûm  çûnô~  «  un 
corps  de  chien  tout  entier  ^  »  ;  le  sanscrit  sarva  offre  des  exemples 
certains  de  cet  emploi  : 

sarvâ  ahatn  asmi  romaçâ  gandhârînâm  iva  avikâ  '*  RV. 
L  126.  7. 

«  Je  suis  toute  velue,  comme  une  brebis  des  Gandhâri  ;  » 

Ya  uçatâ  manasâ  somam  asmai 

sarvalirdâ  devakâmas  sunoti    RV.  X.  160.  3. 

«  Celui  qui  d'une  âme  aimante ,  de  cœur  entier,  ami  des 
dieux,  presse  pour  lui  le  soma.  » 

L'expression  classique  sarvam  idam  employée  pour  désigner 


1.  Yç.  57,  17. 

2.  Vendidad,  6,  50.  vlçpûm  fait  ici  double  emploi  avec  haurvâm  dans 
le  sens  do  lotus^  comme  il  le  foit  au  sens  de  omnis  dans  le  pehlvi 
harviçp. 

3.  Le  latin  olVre  la  même  analogie.  Salvus  (ou  mieux  la  l'orme  dia- 
lectale "solvus^  correspondant  à  la  série  grecque  *6),Fo;  etc.)  a  donné  par 
assimilation  sollus  =^  totus,  d'oiî  solli-cilus,  soll-ers^et  en  osque  sollifer- 
rca  (tela  tota  ferrea;  v.  Festus  s.v.  solitaurilia.  De  même  le  grec  trans- 
forma ôXFoç  d'une  part  en  oùXo;  (salvus),  d'autre  part  en  ô).o;  (sollus);  cf. 
Curtius,  Ktymologie  grec([ue,  3«  éd.,  p.  503. 

![.  Voir  Dictionnaire  do  Saint-TVHorsbourg,  sous  sarva  et  les  composés. 
DARMESTETER  2 
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l'univers  ne  peut  pas  se  traduire  omne  hoc,  mais  universum 
hoc;  sarvaçveta  ne  signifie  pas  seulement  blanc  entre  tous, 
mais  aussi  blanc  en  son  entier  ^ . 

4°  Enfin  le  sens  de  tout  entier  a  conduit  au  sens  de  tout. 
C'est  ainsi  que  totus  a  pris  dans  les  langues  romanes  le  sens  de 
omnis  ~.  C'est  le  sens  le  plus  fréquent  de  haurva,  et  le  sens 
classique  de  sarva.  De  ce  sens  au  sens  premier  de  salvus  il  n'y 
a  qu'un  pas,  qui  se  franchit  quand  l'objet  auquel  s'applique  l'êpi- 
tliète  peut  être  considéré  comme  faisant  partie  d'une  collection 
d'objets  qui  se  comptent.  Cette  considération  permet  de  montrer 
que  si  le  sanscrit  ne  connaît  plus  à  sarva  d'autre  sens  que  celui 
de  tout,  néanmoins  un  certain  nombre  des  expressions  où  le  mot 
entre  se  sont  formées  à  une  époque  où  il  avait  encore  sa  valeur 
étymologique.  Soit  par  exemple  l'expression  védique  viç  sarva- 
vîrâ;  traduite  suivant  le  sens  primitif  de  5«r^5«,  elle  signifie  : 
une  maison  qui  a  ses  hommes  entiers,  sains  et  saufs  ;  mais 
l'idée  de  pluralité  contenue  dans  vira  réagit  sur  sarva  ;  «  la 
maison  qui  a  ses  hommes  entiers  »  devient  «  la  maison  qui  a 
ses  hommes  au  complet,  »  qui  a  tous  ses  horames;  mais 
la  preuve  que  le  premier  sens  est  bien  le  sens  primitif,  c'est 
l'emploi  de  sarvavira  comme  épithète  d'êtres  qui  ne  sont  pas 
jjossesseurs  d'hommes,  et  où  l' épithète,  bornée  au  sens  classique, 
devient  singulièrement  embarrassante.  Le  dieu  Pùshan  est  svas- 
tidâ  sarvavira;  traduira-t-on  :  le  dieu  qui  donne  la  félicité,  qui 
conserve  tous  ses  hommes?  Quels  sont  ces  hommes?  La  traduc- 
tion du  dictionnaire  de  Samt-Pétersbourg,  conduisant  tous  les 
guerriers  (aile  Mannen  fiihrend),  est  un  expédient  arbitraire  et 
n'a  pour  elle  que  l'impossibilité  de  traduire  par  le  même  mot 
Fûshan  sarvavira  et  viç  sarvavira  en  partant  du  sens  de 
omnis:  Pûsliayi  svastidâ  sarvavira  signifie:  «Pùshan  qui  feli- 
citatem  dat,  qui  salvos  viros  facit  ».  Soma,  çûragrâmas  sarva- 
vîras  (6.  23.  4)  est  le  dieu  qui  donne  la  puissance  au  bourg,  le 
salut  aux  hommes  ;  autrement  dit  sarvavira  est  l'équivalent  de 
arishiavira,  «  qui  a  ses  hommes  non  blessés  ^.  » 

\.  I])id.  s.v. 

2.  Et  salvus  même,  en  ombrien,  sous  la  forme  sevo. 

3.  Cf.  RV.  L  41.  2  Yam  bàhuteva  piprati  pânti  martyam  risba^ 

arishtas  sarva  edbate 
Lo  mortel  qu'ils  conduisent  comme  par  la  main,  qu'ils  protègent  de 
toute  blessure,  grandit  non  blessé,  sain  et  sauf. 

AV.  in.  2.  1.  Tàm  tvâ  cale  sarvavîrûs  suvîrû  arishiavîrâ  upa  sam 
carema. 


—  <0  — 

Tous  les  sens  de  haurva  se  déduisent  donc  du  sens  de  la  racine 
Jiar  «  conserver»,  employée  soit  activement,  soit  passivement. 

Au  sens  actif,  haurva  =  servus,  ce  qui  conserve. 

Au  sens  passif,  haurva  =  salvus,  ce  qui  est  conservé,  d'où 
omnis,  tout,  par  l'intermédiaire  totus,  entier. 

Quels  sont  les  sens  qui  résulteront  de  la  combinaison  de  haurva 
avec  le  suffixe  d'abstrait  -tâi  ? 

Le  sens  de  salvus  donnera  :  condition  de  ce  qui  est  conservé, 
*salvi-tât  (=  le  lat.  *salvitus  d'où  salus)  :  nous  le  traduirons 
par  santé. 

Le  sens  de  servus  donnera  :  condition  de  ce  qui  conserve, 
c'est-à-dire  de  ce  qui  donne  la  santé  ;  c'est  l'actif  du  mot  précé- 
dent :  nous  le  traduirons  par  Santé  (avec  S  majuscule). 

Enfin  haurva  au  sens  de  tout  entier  ou  de  tout  combiné  avec 
le  suffixe  abstrait  -tàt  donnera  un  sens  équivalent  à  celui  du 
latin  universitas,  totalité. 

§  15.  Par  suite,  le  groupe  i/awrva^at-Amerei(at  signifie  soit  : 
santé-im^nortalité,  soit  :  totalité-hmnortalité.  Le  premier 
sens  est  clair  et  précis  ;  le  second  n'est  ni  clair  ni  précis.  Entre 
les  deux  traductions  il  n'y  a  pas  à  hésiter,  et  à  la  question  posée 
au  commencement  de  ce  chapitre  :  Haurvatà^  et  Ameretà/  ont- 
ils  une  valeur  abstraite?  l'étymologie  répond  :  Oui;  Haurvatâ^ 
et  Ameretâ^  sont  la  santé  et  le  non-mourir. 

IL 

§  16.  La  tradition,  comme  l'étymologie,  leur  prête  une  valeur 

0  maison,  puissions-nous  entrer  dans  tes  portes,  ayant  nos  hommes 
en  santé,  heureux,  non  hlessés. 

Si  l'on  objecte  que  dans  le  premier  de  ces  exemples  sarva  peut  se 
rapporter  à  marlyam  et  signifier  tout  homme  (que)  et  qu'il  est  en  eilet 
remplacé  par  viçva  dans  une  formule  analogue  (iO,  G3,  13),  nous  ferons 
observer  que  la  chose  n'est  guère  possible  dans  la  formule  8,  27,  16  : 

pra  sa  xayam  tirate,  vi  mahîr  isho, 

yo  vo  varàya  dùçati  ; 

pra  pragàbbir  gâyate  dharmanas  pary, 

arish^as  sarva  edhate. 
Il  est  clair  qu'ici  sarva  est  une  épitliète  de  mémo  ordre  que  arishia  :  hic 
vitam  producit...  qui  vobis  ad  vostram  cupidincm  largitur;  proie  se  pro- 
pagat...  non  vulneratus,  salvus,  llorescit.  Coite  formule  remonte  à  une 
éjjoque  où  sarva  était  encore  compris  :  bientôt  il  cessa  de  l'être  ;  sarva, 
devenu  synonyme  de  viçva  dans  la  langue  nouvelle,  sembla  r(^trp  aussi 
dans  les  ibrmules  anciennes  et  s'y  laissa  remplacer  par  lui. 
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abstraite.  Dans  l'interprétation  de  cette  valeur,  est-elle  d'accord 
avec  l'étymologie? 

Oui,  pour  Ameretâ^  où  elle  voit  :  «  ce  qui  produit  l'immor- 
talité [amrti/u-pracâra  ^)  ».  Non,  pour  Haurvatà^,  et  cela  par 
la  force  même  des  choses.  Les  deux  sens  primitife  de  haurva, 
servus  et  salvus,  étaient  en  effet  sortis  de  l'usage  vulgaire  du 
zend;  les  Parses  ne  lui  connaissaient  que  son  dernier  sens,  le 
plus  éloigné  de  sa  valeur  première,  le  sens  de  tout\  il  leur  était 
donc  absolument  impossible  de  reconnaître  dans  Haurvatâ^  ce  qui 
conserve,  la  santé,  et  ils  ne  pouvaient  s'aviser  de  demander  au 
chien  paçus-haurva  des  renseignements  sur  l'Amshaspand 
Haurvatâ^  Force  était  pour  eux  de  partir  du  sens  de  tout,  le 
seul  qu'ils  connussent;  ils  ne  traduisirent  point  le  mot  par 
totalité,  ce  qui  n'offrait  aucun  sens  ;  mais,  prêtant  au  suffixe 
-tâi  un  sens  actif,  ils  firent  de  Haurvatàif  «  celui  qui  produit 
tout,  sarva-pracaram  ^  ».  Mais  en  cela  ils  donnaient  au  suffixe 
-tât  un  sens  qu'il  n'a  pas.  Ici,  il  est  vrai,  les  grammairiens  de 
l'Inde  semblent  venir  au  secours  de  leurs  frères  de  Perse  :  ils 
déclarent  que  le  suffixe  -tâti  (dont  le  suffixe  zend  tât  est  dérivé) 
s'emploie  aussi  bien  kare  que  bhâve,  c'est-à-dire  pour  désigner 
l'agent  que  pour  marquer  l'état  et  que,  par  exemple,  çivatâti 
signifie  aussi  bien  «  celui  qui  rend  bienheureux  »  que  «  l'état  de 
bienheureux  »  ^.  Mais  en  réalité  il  y  a  infiniment  loin  de  çivatâti 
«  qui  rend  heureux  »  à  hau7watâï  «  qui  produit  tout  »  ;  dans  le 
premier  mot,  çiva  est  attribut,  dans  le  second  haurva  serait 
régime,  et  dans  haurvatâi  tel  qu'on  le  traduit,  -tai  n'est  plus 
un  suffixe,  c'est  une  racine  verbale  employée  avec  la  force  ver- 
bale; fïm^d^i  est  un  dérivé  secondaire,  le  sens  prêté  k  haur- 
vatâi en  ferait  un  composé. 

Donc  le  mot  haurvatâi  ne  peut  signifier  «  ce  qui  produit 
tout  »  ;  mais  cela  n'empêche  point  qu'on  ne  lui  ait  prêté  ce  sens, 
le  sens  primitif  étant  oublié,  et  rien  au  fond  de  plus  naturel  et  de 
plus  légitime,  car  Haurvatâi  était  devenu,  en  fait,  «  le  dieu  qui 
produit  tout  ».  Haurvatâi  et  Ameretâ^,  génies  des  eaux  et  des 
plantes,  étaient  par  cela  même  les  divinités  des  biens  matériels, 
les  divinités  de  Y  Abondance.   Qu  arrivait-il  donc  quand  on 

1.  Nériosengh  17,  18. 

2.  Nériosengh  17,  17. 

3.  Pàraini  4.  4.  143.  Çiva-çam-arisli<asya  kare  (tâtil),  c'est-à-dire  : 
le  suffixe  tâti  est  employé  au  sens  de  «  ce  qui  rend  »  après  çiva,  çam, 
arishia  ;  çivasya  karah.  dit  le  scholiaste  =  çivatâti.  —  Pour  sarvatâti, 
voir  §  TjU. 
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essayait  de  s'expliquer  leurs  noms?  Ameretâi^  restait  protégé  par 
la  transparence  réelle  de  son  nom  ;  Haurvatà^  était  trahi  par  la 
transparence  menteuse  du  sien  :  puisque  haurva  signifie  «  tout  » 
et  que  Haurvatà^  est  le  dieu  de  l'Abondance,  il  s'en  suivait  for- 
cément pour  les  Parses  que  haurvataX  est  «  ce  qui  produit 
tout.  »  HaurvataX  a  donc  pour  la  tradition  comme  pour  nous  une 
valeur  abstraite  ;  mais  c'est  une  valeur  qui  dérive  de  ses  attri- 
buts matériels,  qui  les  suit  au  lieu  de  les  précéder  (cf.  §  12)  ;  elle 
n'a  rien  de  commun  avec  la  valeur  abstraite  primitive  que  l'éty- 
mologie  nous  révèle,  elle  est  postérieure  à  la  transformation  de 
HaurvataX  en  génie  des  eaux;  au  lieu  de  nous  reporter  à  la 
période  première  de  son  histoire,  elle  nous  conduit  à  la  dernière 
phase  de  son  développement. 

C'est  à  cette  phase  que  conviennent  les  interprétations  de 
Plutarque  et  de  M.  Spiegel.  Pour  Plutarque  le  cinquième  Amshas- 
pand  est  le  dieu  de  la  richesse  Osb;  7:aoj-:o'j.  C'est  à  peu  de  cliose 
près  le  Gott  der  Fi'dle  de  M.  Spiegel  (cf.  §  2).  L'expression  de 
M.  Spiegel  est  plus  précise  que  celle  de  Plutarque  qui  a  le  tort 
d'éveiller  des  images  qui  ne  sont  pas  directement  liées  à  l'idée  de 
HaurvataX;  HaurvataX  n'est  point  le  dieu  des  écus  ni  des  talents 
d'or,  c'est  le  dieu  des  richesses  naturelles,  du  bien-être  matériel. 
Nous  emploierons  le  mot  Abondance  pour  marquer  son  carac- 
tère en  ce  moment  de  son  histoire. 

m. 

§  47.  Nous  passons  à  l'étude  des  textes  qui  se  rapportent  à 
cette  période. 

Les  Parses  nous  apprennent  qu'autrefois  chaque  Amshaspand 
avait  son  yast  particulier  ^  Celui  d'Ameretâ^  est  perdu,  nous 
possédons  encore  celui  de  Haurvatà/,  mais  dans  un  état  de  texte 
lamentable^.  Une  chose  toutefois  que  l'on  voit  très-nettement 
malgré  l'extrême  corruption  du  morceau,  c'est  que  HaurvataX 
n'en  peut  revendiquer  que  le  titre  et  les  trois  premières  lignes  : 
le  reste  est  absolument  étranger.  De  cela  il  n'y  a  pas  à  s'étonner  : 
nous  savons  que  les  dieux  mazdéens  ne  sont  pas,  sur  ce  point,  des 


1.  Anquetil,  Zcml-Avosta  II,  143.  Les  Yast  sont  «  des  prières 
accompai,'nées  d'une  bénédiction  eflicace,  en  l'orme  d'éloges  qui  pré- 
sentent les  principaux  attributs  des  Esprits  célestes,  leurs  rapports  avec 
Ormuzd  et  avec  ses  productions.  »  (Anquetil,  ibid.  II,  600). 

2.  Ed.  Westergaard,  p.  155. 
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dieux  jaloux,  et  pourvu  qu'ils  aient  le  titre  de  la  prière  et  la 
bénédiction  initiale,  ils  abandonnent  facilement  le  reste  à  des 
étrangers  ;  s'ils  ne  sont  pas  les  héros  du  yast,  ils  en  sont  les  titu- 
laires et  le  fidèle  peut  être  en  paix  avec  sa  conscience  ^ 

Mais  ces  trois  lignes  mêmes  consacrées  à  Haurvatâ^  n'ont  rien 
qui  s'applique  à  lui  plus  particulièrement  qu'à  Ameretà^  ;  elles 
s'appliquent  au  dieu  de  l'Abondance  quel  qu'il  soit,  on  pourrait 
y  substituer  Ameretà^  à  Haurvatà^  sans  que  rien  avertît  du 
changement  et  il  est  probable  que  le  yast  perdu  d'Ameretà^  ne 
différait  de  celui-ci,  au  moins  dans  la  formule  d'introduction,  que 
par  le  nom  du  titulaire.  Voici  cette  formule  : 

Mrao^  ahurô  mazdâo  çpitamâi  zarathustrâi  azem  dadhâm 
haurvatâtô  naràm  ashaonâm  avâoçca  rafnâoçca  baoshnâocça 
qîtâoçca, 

Ahura  Mazda  dit  au  très-saint  Zoroastre  :  c'est  moi  qui,  pour 
les  hommes  purs,  ai  créé  les  secours,  les  plaisirs,  les  jouissances 
et  les  biens  de  Haurvatà^  -. 

Dans  ce  passage  Haurvatâ^  n'est  plus  le  génie  particulier  des 


1.  Dans  le  Yast  consacré  à  Zemyàd,  génie  de  la  terre,  ce  génie  n'est 
pas  cité  une  seule  fois. 

2.  M.  Spiegel  traduit  :  ces  joies,  puretés,  propriétés  de  fîaurvaf  (dièse 
Erfreuungen,  Remheiten^  Eigenthijmlichkeiten  des  flaurvaO.  H  nie 
semble  difficile  de  voir  un  démonstratif  dans  avâoç;  les  deux  mots 
avàoçca  rafnâoçca  rappellent  forcément  le  dvandva  avaçca  rafnaçca 
(Yç.  57,  20;  yt.  10,  5;  13,  1).  Je  rapporte  haoshnâoç  à  la  racine  hhug 
jouir  (à  laquelle  il  faut  peut-être  rapporter  aussi,  malgré  la  tradition,  le 
mot  pouru-baokhshnahê^  Yç.  9^  84).  Je  doute  qu'on  puisse  rapprocher 
qîtâoçca  de  qaêtu  et  qaêti,  où  qaê  n'est  point  le  gu?îa  d'une  racme  qi  (cf. 
le  sanscrit  svay-âm.)  ;  je  le  décompose  en  hu-îtâo  et  l'assimile  au  védique 
su-vita  ;=  *su-ita  (v.  Benfey,  glossaire  au  Sàma  Vôda  s.  v.);  quant  à  la 
désinence,  cf.  les  accusatifs  neutres  comme  rac^rdofca.  Cette  étymologie 
substitue  un  sens  précis  au  sens  vague  (de  soi-même)  donné  au  mot  qîti 
dans  cette  ligne  du  x*'  Yast,  68  :  (Mithrahé)  daèna  mazdayaçnis  qîlipûthô 
râdhaiti  :  (Mithrae)  lex  mazdayaçnis  ad  bene  eundum  vias  munit  :  à 
Mithra  la  loi  mazdayaçnienne  fraie  des  routes  faciles  {qîti  =  *su-îti  est 
à  l'instrumental;  mot  à  mot:  avec  bonne  marche).  Ainsi  interprétée, 
cette  expression  qîti  pathô  râdhaiti  se  trouve  reproduite  mot  pour  mot 
dans  cet  hémistiche  védique  :  palho  radantî  suvitâya  (devi)  :  vias  mu- 
niens  ad  bene  eundum  (dea)  :  RV.  5,  80,  3;  cf.  1.  90,  4.  Reste  l'énig- 
matique  qilica  éneitî  Yç.  30,  11,  traduit  par  Nériosengh  ahhilâshukaçca 
çixâyâh;  peut-être  çixâ  est- il  la  traduction  de  ç{<i  (bonne  voie,  bonne 
direction).  —  Citons  la  traduction  d'Anquetil  :  J'ai  donné  Khordad  aux 
hommes  purs  pour  qu'il  leur  procure  les  plaisirs,  qu'il  les  bénisse,  qu'il 
leur  donne  continuellement  les  biens  et  l'abondance. 
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eaux  :  c'est  d'une  façon  abstraite  et  générale  le  génie  de  TAbun- 
dance. 

§  18.  Nous  avons  dit  plus  haut  que  la  même  formule  s'appli- 
quait probablement  à  Ameretà^.  Cette  fornmle,  en  effet,  comme 
le  prouvent  les  mots  dadhàru,  ashaontmi  «  j'ai  donné  pour  les 
purs  »,  considère  Haurvatâ^  dans  ses  fonctions  célestes  :  or  ces 
fonctions  lui  sont  communes  avec  Ameretâ^  et  nous  savons  déjà 
que  tous  deux  «  sont  le  salaire  des  purs  qui  passent  dans  l'autre 
monde,  tnijdoii  ashaonâin  paro-açti  (jaçeniâtn  (§  8j.  Rien 
donc  de  plus  naturel,  et  si  l'on  considère  les  habitudes  de  symé- 
trie qui  régnent  dans  l'Avesta,  rien  de  plus  nécessaire  que  cette 
h}'pothèse.  Or  cette  hypothèse  explique  aisément  l'obscure  défi- 
nition que  Plutarque  donne  d'Ameretâ^  :  xwv  stci  toÎç  -/.aXotç  rfAhTi 
o'^lj.toupY=Ç-  Le  vague  et  l'embarras  de  l'expression  prouvent  que 
nous  sommes  ici  en  face  d'une  traduction.  Qu'arriva-t-il  quand 
les  docteurs  eurent  à  expliquer  aux  Grecs  ce  qu'étaient  les  deux 
derniers  Amshaspands?  A  leurs  yeux,  tous  deux  étaient  des  dieux 
de  l'Abondance;  comme  le  nom  de  Haurvatà^,  tel  qu'ils  le  com- 
prenaient (cf.  §  16),  exprimait  cette  qualité,  on  le  traduisit  par 
un  mot  unique  équivalent,  ttXoûtou  Gecç;  comme  le  nom  d'Ame- 
retâ^  ne  l'exprimait  pas,  on  fut  forcé  d'expliquer  sa  nature  autre- 
ment que  par  la  traduction  de  son  nom;  on  prit  la  première  ligne 
de  son  yast  :  azem  dadhCnn.  ashaonmn  amo-etûto  axiioçca 
raftiàoçca,  etc. ,  j'ai  créé  pour  les  purs  les  jouissances  d'Ameretà^  ; 
l'on  en  tira  cette  définition  :  Ameretà^  est  ce  qui  produit  des 
Jouissances  pour  les  purs,  ce  qui  donna  en  pehlvi  quelque  chose 
comme  pann  nîvakân  sîrîn-dâtâr ,  d'où  en  grec  :  ètcI  ToTç-xaXoTç 
Y]oéwv-o-r][j,ioupYoç  ^ 

§  19.  Haurvatâ^  et  Ameretâ^  président  l'un  au  6^  l'autre  au 
T  jour  du  mois  ;  ils  ont  donc  leur  place  dans  les  formules  du 
Sîrozah-.  Voici  celle  de  Haurvatàt  : 

1.  Le  document  do  Plutarque  no  connaît  les  Amshaspands  que  comme 
dieux  abstraits.  Il  serait  imprudent  d'en  conclure  qu'ils  n'avaient  i)as 
encore  leurs  attributs  matériels  à  l'époque  où  remonte  ce  document, 
c'est-à-dire  au  iv-'  siècle  A.  C.  (Plutarque  l'a  probablement  tiré  de 
Théopompe  :  cf.  Traité  d'Isis  et  d'Osiris§47  et  Windischniann,  Mithra, 
p.  5G).  La  valeur  prêtée  aux  deux  derniers  présuppose  en  eflet  leur 
transformation  en  dieux  concrets  (cf.  §  16).  Il  est  seulement  vrai  de 
dire  que  Plutarque  a  puise  à  une  source  idéaliste  (cf.  §  28). 

2.  Sîrozah  =  Trente  jours.  C'est  une  série   d'invocations  aux  génies 
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Haurvatâtem  araeshem  çpeîitem  yazamaidê, 

Yâiryàm  hushitîm  yaz.  çareda  ashavana  ashahê  ratavô 
yazi. 

M.  Spiegel  traduit  :  <^  Nous  invoquons  Haurvatâ^,  l'Amesha- 
çpefita  ;  nous  invoquons  la  bonne  habitation  annuelle  [das  jdhr- 
liche  gutewohnen);  les  années  pures,  maîtres  de  pureté».  Selon 
M.  Spiegel,  Haurvatâ^,  génie  des  eaux,  est  mis  en  rapport  avec 
la  bonne  habitation,  parce  que  l'eau  est  partout  une  condition 
essentielle  d'une  bonne  habitation  et  dans  le  sec  Iran  plus  que 
partout  ailleurs  (§  2).  Il  n'est  point  douteux  qu'il  ne  soit  com- 
mode en  tout  lieu  du  monde  d'avoir  de  l'eau  sous  la  main  et  il 
est  certain  que  les  ménagères  apprécient  fort  les  maisons  où  l'eau 
coule  sur  l'évier  ;  j'ai  peine  à  croire  néanmoins  que  hushiti  ait 
le  sens  particulier  qu'on  lui  donne  ici  et  qu'il  soit  à  Haurvatà^ 
dans  le  rapport  indiqué.  Hushiti  ne  signifie  la  bonne  habita- 
tion que  pour  l'étymologiste;  pour  la  langue,  il  a  pris  un  sens 
plus  large  et  plus  général.  Parfois,  il  est  vrai,  Nériosengh  le  tra- 
duit conformément  à  l'étymologie  saynvatsarâncmi  sunivâsi- 
tàm  ^  et  en  cela  il  suit  la  traduction  pehlvie  :  santâyin  humâ- 
nisnis;  mais  il  n'y  a  de  là  aucune  conséquence  à  tirer  sur  le 
sens  que  le  mot  avait,  même  pour  les  traducteurs.  On  sait  en 
effet  que  fidèles  au  système  de  traduction  ordinaire  en  Orient,  ils 
s'attachent  autant  que  possible  à  rendre  élément  par  élément  ;  ils 
ne  traduisent  pas  hushiti,  ils  traduisent  hu  et  shiti,  ils  donnent 
le  sens  des  parties  du  mot,  non  le  sens  de  résultante,  et  de  ce  que 
Nériosengh  le  rend  par  nivâsitâ,  il  ne  s'en  suit  pas  nécessai- 
rement qu'il  signifie  pour  lui  nivâsitâ.  Pour  connaître  le  sens 
qu'il  y  attache,  il  faut  donc  chercher  d'autres  passages  où  la  tra- 
duction soit  moins  littérale.  Or  dans  des  passages  absolument 
identiques^,  au  lieu  de  nivâsitâ,  il  donne  su  gîvatii,  c'est-à-dire 
le  mot  même  qu'il emj)loie  pourrendvelezendhuffi/âiti,  labomie 
vie,  le  bien-être  {yaçna  32,  5;  cf.  §  33,  25).  Donc  hushitiestle 
bien-être  et  ce  sens  est  confirmé  par  le  sanscrit  védique;  la 
racine  œi,  en  effet,  marque  moins  l'idée  d'habitation  au  sens  fran- 
çais du  mot,  que  l'idée  du  re2J0S  que  le  mot  sous-entend  ;  suxiti 
n'est  point  «  la  bonne  habitation  »,  mais  le  bonheur  de  la  vie 
calme  :  c'est  est  une  des  formes  du  svasti  : 

qui  président  aux  trente  jours  du  mois.  Il  y  en  a  deux,  un  grand  et  un 
petit;  celui-ci,  ou  premier  Sîrozah,  est  l'abréi^'é  de  l'autre. 

1.  Sîrozah  11,  (J. 

2.  Nériosengh,  6,  17. 

3.  Nériosengh  1,  18. 
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vîhi  svastini  suxitim  divo  n?n  (6.  2.  11) 
«  du  haut  du  ciel,  envoie  aux  hommes  féhcité,  bien-être.  » 

ishamûrgam  suxitim  viçvmn  âhliah.  (10.  20.  10) 
«  il  a  porté  à  tous  vigueur,  force,  bien  être^.  » 
C'est  donc  avec  raison  que  Nériosengh  rend  hushiti  par 
sugîvani;  hushiti  est  le  bien-être,  et  s'il  était  rapproché  de 
Haurvatâ^  sans  épithète,  on  pourrait  croire  que  dans  cette  for- 
mule le  sens  primitif  de  ce  dernier  mot,  santé,  est  encore  com- 
pris. Mais  l'épithète  yâirya  qui  accompagne  hushiti  détermine 
et  limite  son  sens  et  montre  en  même  temps  que  Haurvatà^  est  ici 
le  dieu  de  l'Abondance.  En  effet,  hushitîm  yâirycmiyazamaidê 
signifie  :  Nous  adorons  «  le  bien-être  de  Vannée  »,  c'est-à-dire 
le  bien-être  que  l'année  apporte  dans  le  cours  de  ses  productions. 
Haurvatâ^  paraît  donc  ici,  non  avec  sa  valeur  abstraite  primi- 
tive (Santé),  ni  avec  sa  valeur  concrète  (dieu  des  eaux),  mais 
avec  sa  valeur  abstraite  dérivée  (Abondance)  ;  l'attribut  concret 
et  particulier  reste  effacé  et  laisse  au  premier  plan  l'attribut  abs- 
trait et  général  qui  en  est  sorti;  je  dis  effacé,  et  non  absent, 
parce  que  ce  n'est  en  dernière  analyse  que  comme  dieu  des  eaux 
qu'on  a  pu  lui  rapporter  les  productions  de  l'année.  La  formule 
entière  se  traduira  : 

«  Nous  adorons  Haurvatâ^  (l'Abondance),  Amshaspand  ;  nous 
adorons  le  bien-être  qu'apporte  le  cours  de  l'année  ;  nous  ado- 
rons les  années,  maîtres  purs  de  pureté.  » 

§  20.  Passons  à  l'invocation  correspondante,  adressée  à  Ame- 
retâ^  : 

Ameretâtem  ameshem  çpeîitem  yazamaidê  —  fshaoni  vâthwa 
yaz.  —  açpinàca  yavînô  yaz.  —  gaokerenem  çûrem  mazda- 
dhâtemyaz.  (2''  sîrozah,  7). 

Nous  adorons  Ameretâ^,  Amshaspand;  —  nous  adorons  les 
gras  troupeaux,  l'abondance  des  moissons;  nous  adorons  le  Gao- 
kerena,  puissant,  créé  par  Mazda. 

Quelques  mots  sont  nécessaires  pour  justifier  cette  traduction. 
Je  traduis  fshaoni  comme  un  qualificatif  de  rr?Y/m'a;  M.  Spie- 
gel  semble  en  faire  un  substantif  dont  vàthioa  serait  l'at- 
tribut :  il  traduit  :  «  l'abondance  qui  concerne  les  troupeaux  » 
{die  Fidlewelclie  das  Vieh  betïifft).  Mais  vâthwa  est  certai- 

1.  Opposé  à  un  mot  exprimant  l'idéo  do  dangor,  il  doniio  I«^  sons  do 
sécnrilé:  bhayo  cit  suxitim  dadlio  (l.  \(\.  8)  :  en  ploin  péril  il  est  tran- 
quille. 
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nement  un  substantif  et  n'est  que  cela  '  ;  si  donc  l'on  veut  faire 
de  fshaoni  un  substantif,  il  faut  construire  les  deux  mots  paral- 
lèlement :  c'est  ce  que  fait  M.  Justi,  qui  traduit  «  graisse  et  trou- 
peaux [Fettigkeit  und  Herden.  Manuel,  s.  fshaoni),  et 
regarde  les  deux  duels  féminins  fshaoni  vcdhioa  comme  les 
deux  membres  d'un  dvandva.  Mais  si  l'on  considère  les  deux 
termes  qui  suivent,  açpinâca  yavino,  dont  le  premier  est  encore 
un  duel  et  le  second  un  génitif  qui  doit  en  dépendre,  on  reconnaît 
que  le  dvandva  règne,  non  point  «ntre  fshaoni  et  vàthiva,  ce 
qui  laisse  le  ànelaçpinâ  inexpliqué,  msiis  entre  fshaoni  vâthv:>a 
d'une  part,  et  açpinâca  yavînô  de  l'autre.  Que  fshaoni  puisse 
être  adjectif,  c'est  ce  que  M.  Justi  reconnaît  lui-même  en  tradui- 
sant l'expression  correspondante  du  premier  sîrozali  fshaonibya 
vàthwcihya  «  fiir  die  fette  Herde  »  (pour  le  gras  troupeau  ; 
Manuel  s.  fshaoni)  ;  et  c'est  ce  que  prouve  jusqu'à  l'évidence 
l'épithète  de  fshaoni  donnée  au  génie  féminin  Brvàçpa.  Nous 
traduirons  donc  fshaoni  vàihwa,  comme  M.  Justi  traduit 
fshaonibya  vàthwàbya,  c'est-à-dire  les  gras  troupeaux'^. 

Dans  açpinâca  yavînô,  l'on  avait,  au  commencement  des 
études  zendes,  reconnu  les  Açvins,  les  deux  jeunes  cavaliers  ; 
erreur  naturelle  et  inévitable  au  début  de  la  science,  devant  un 
rapport  de  son  si  frappant  avec  les  yuvânà  açvinâ  des  Védas. 
M.  Spiegel  a  démontré  d'une  façon  convaincante  qu'il  ne  pouvait 
être  question  des  Açvins  {Co  minent  aire  IL  322)  :  nulle  part 
ailleurs,  ni  dans  les  textes,  ni  dans  la  tradition,  ne  paraît  une 

1.  V.  Justi  Manuel  s.  v. 

2.  Fshaoni  peut  sans  doute  être  employé  comme  substantif;  ainsi, 
Yt.  5.  26,  Yima  demande  à  Ardvîçùra  uyê  fshaonîca  vàthwâcâ;  mais  le 
texte  a  bien  soin  d'en  avertir  le  lecteur  par  uyê  et  par  la  répétition  de 
ca.  —  Le  sens  de  gras  résulte  de  la  glose  de  Nériosengli /s^mowj/e/ié  ^ 
sphîtayasi  (tu  engraisses;  Yç.  11,  6).  —  Quant  àl'étymologie,  il  me  paraît 
impossible  de  rattacher  le  mot  à  un  composé  de  fit,  comme  le  propose 
M.  Justi  (s.  fshu).  Fshaoni^  c'est-à-dire  *fshavani  (cf.  ashaonîm  =*asha- 
vanîm)  s'explique  aisément  comme  le  féminin  d'un  adjectif  *pusfiavan 
d'oh/shavan  (cf.  fshanh  lien  =  *7JafanA)  ;  cet  adjectif  est  formé  de  la 
racine  push  (qui  se  retrouve  avec  inversion  dans  le  zend  (fskû)  et  qui 
signifie  dans  les  Védas  grandir  et  faire  grandir  :  asmin  pushyanlu 
gopatau  (10.  19.  3)  puissent  mes  vaches  venir  bien,  Agni  étant  leur 
pasteur;  Kratum  pushyasi  gâ  iva  (3.  45.  3)  tu  fais  grandir  notre  force 
comme  nos  troupeaux.  Jj'épithètc  de  fshaoni^  donnée  à  Drvâçpâ,  c'est- 
à-dire  à  la  divinité  qui  fait  prospérer  les  chevaux,  et  plus  généralement 
les  troupeaux,  rappelle  tout  naturellement  Fûshan  puçupâ,  Pùshan, 
protecteur  des  troupeaux;  l'épithète  de  l'un  est  le  nom  de  l'autre. 


—  27  — 

allusion  à  un  culte  des  Açvins  ;  le  seul  être  qui  les  rappelle  est  un 
daêva,  nàowhaithya  (sanscrit  7iâsalyn)  ;  d'autre  part,  part(tut 
où  l'expression  rtf;pma  y^^mno  se  rencontre,  le  contexte  indique, 
comme  ici,  qu'il  s'agit  de  productions  naturelles.  La  tradition 
donne  une  traduction  qui  satisfait  à  la  fois  et  le  sens  et  l'êtymo- 
logie.  Neriosengh  traduit  ujjacitùnd/umj/âncwi,  «  entassement 
de  grains  »  ;  la  traduction  pelilvie  afzimîk-ic-î  gûrtâijân, 
«  l'accroissement  des  grains.  Autrement  dit,  açpin  signifie  Yac- 
croisse7iient  et  yfl'y«"no  signifie  du  grain;  or  ces  deux  don- 
nées se  vérifient  sans  peine  :  yavîno,  ou  mieux  yavano 
(variante  fournie  par  un  groupe  de  manuscrits)  ' ,  est  le  génitif 
d'un  thème  yavan,  collectif  de  yava  nom  générique  des  grains, 
et  ce  mot  yavan  se  retrouve  en  persan  dans  yavcm,  devenu  le 
nom  particulier  du  riz,  comme  gav  dérivé  de  yava  est  devenu 
le  nom  particulier  de  l'orge.  Le  mot  açpinà,  duel  parallèle  à 
vàthioa,  vient  d'un  thème  açpin  formé  de  la  préposition  a  abré- 
gée ^  et  de  la  racine  fpm  =  çpen^,  forme  secondaire  de  la 
racine  çu^  gonfler,  s'accroître.  Donc  açpinà  yavané  signifie 
bien,  comme  le  veulent  les  Parses,  l'accroissement  des  grains  ^. 
Si  nous  reprenons  à  présent  toute  la  form.ule,  nous  voyons 

1.  Spiegel  I.  c.  Cette  variante  a  pour  elle  :  1"  la  forme  yaonihya;  la 
réduction  de  ava  en  ao  est  un  fait  normal;  je  ne  vois  pas  d'exemple  de 
avî  donnant  ao  ;  2"  le  persan  gavân  :  voir  la  suite  du  texte. 

2.  Pour  les  exemples  de  â  abrégé,  voir  Justi,  Manuel,  p.  358  §  12. 

3.  En  devient  in  dans  -cina  =  -cana,  dans  minu  comparé  au  sanscrit 
mani^  dans  les  pluriels  en  irui  =  enti^  etc. 

4.  V.  Justi  s.  çpan.  Le  mot  çpanvaiiti  (Yt.  21.  4)  est  rendu  dans  la 
traduction  pchlvie  par  afzûyat,  c'est-à-dire  par  le  verbe  dont  le  nom 
lui  a  servi  à  rendre  açpen.  Preuve  nouvelle  que  açpin  est  bien  d  +  çpeu. 

5.  M.  SpiegcL  après  avoir  si  bien  montré  que  açpinà  yavanô  n'a  rien 
à  voir  avec  les  jeunes  cavaliers,  abandonne  soudain  pour  açpinà  la  tra- 
dition qu'il  suit  pour  yavanô;  il  y  retrouve  des  cbevaux  à  défaut  de 
cavaliers  et  traduit  «  les  pâturages  pour  chevaux  ».  Il  est  difficile  de 
combattre  cette  traduction,  ne  voyant  pas  sur  quoi  elle  s'appuie.  — 
Windischmann  {Zoroaslriche  Studien,  p.  257,  note  2)  voit  des  cavaliers 
dans  açpinà  ;  mais  ces  cavaliers  ne  sont  plus  comme  autrefois  les 
Açvins,  ce  sont  Ilaurvatàf  et  Ameretà^  Même  observation  que  précé- 
demment. —  Le  passage  correspondant  du  premier  Sirozah  donne 
açpinibya  yaonihya,  ce  qui  semblerait  défendre  de  voir  dans  yavanô  un 
génitif.  Au  fond,  il  n'y  a  là  qu'un  phénomène  d'attraction  rhythmiquo, 
amené  par  les  terminaisons  identiques  des  trois  mots  précédents  :/sArtoni- 
hija^  vàthicubija,  açpinibya.  Cela  est  rendu  manifeste  par  la  variante 
curieuse  d'un  manuscrit  qui  substitue  vàtliwanibya  (!)  à  vàtliwàbya 
(Westergaard  149,  3,  note  2). 
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rattachés  à  Ameretâ^  les  gras  troupeaux  —  les  riches  pâturages 
—  le  Gaokerena.  Il  ne  faut  pas  conclure  du  premier  trait  qu'A- 
meretâ^  fait  concurrence  à  Vohu-Manô,  le  dieu  des  troupeaux  ^  ; 

1.  C'est  ici  qu'il  convient  d'apprécier  une  tentative  faite  pour  attribuer 
ce  rôle,  sinon  à  Ameretâf  en  particulier,  du  moins  au  couple.  Voici 
dans  quelles  circonstances.  Les  chapitres  5  et  37  du  Yaçna,  §  9,  portent 
l'invocation  suivante  :  ashem  a,t  vahistem  yazamaidê  —  vohuca  manô 
yaz.  —  vohuca  khshathrem —  vanuhimca  daènâm  vanuhîmca  fçératûm 
vawuhimca  ârmaitîm.  M.  Spiegel  (Commentaire  II,  306)  partant  de  ce 
point  que  ashem  vahistem,  vohu  manô,  vohu  khshathrem,  va?iuhî 
àrmaitis  sont  quatre  des  amshaspands,  conclut  que  fcératu  désigne  les 
deux  derniers,  mais  il  ne  sait  trop  que  faire  de  vanuhi  daêna.  Les  Parses 
avaient  suivi  la  même  induction  et  Nériosengh  traduit  :  Uttamâm 
dinim  açavahistim  —  uttamam  adhipatitvam  avirdâdam  amirdâdam  ; 
autrement  dit,  vanuMm  daênâm  représente  asha-vahista,  et  fçératu 
représente  Haurvatâi-Ameretâi.  Mais  asha-vahista  a  déjà  été  invoqué, 
en  tête  des  Amshaspands  comme  d'ordinaire,  et  le  retrouver  dans 
vanuhim  daênâm  c'est  faire  double  emploi.  D'ailleurs  vanuhî  daêna  est  une 
divinité  distincte,  ayant  ses  attributs,  sonyast,  son  jour  dans  le  mois  et 
dont  on  ne  peut  faire  sans  violence  un  Amshaspand.  Donc  la  prémisse 
de  l'induction  est  fausse,  il  y  a  dans  l'invocation  citée  autre  chose  que 
des  Amshaspands  :  c'est  ce  qu'avoue  tacitement  la  traduction  pehlvie 
qui  ne  cherche  pas  à  identifier  sipir  dîn  {vanuhîm  daênâm)^  bien  que 
dans  fçératu,  elle  voie  comme  Nériosengh  qordat  et  amurdat.  Si  daêna 
n'est  pas  un  amshaspand,  le  doute  peut  s'introduire  ^ouv  fçératu.  Le 
doute  ne  fait  que  croître  si  l'on  considère  les  termes  sanscrit  et  pehlvi 
qui  le  traduisent  :  adhipatitva  et  çardâris,  c'est-à-dire  domination. 
Singulier  nom  pour  les  dieux  des  eaux  et  des  plantes.  Ici  intervient 
M.  Justi  (Manuel  s.  v.)  :  fçératu  est  contracté  de  paçu-ratu  et  désigne 
la  domination  sur  les  troupeaux.  Soit,  bien  qu'il  soit  un  peu  étonnant 
que  Nériosengh  rende  «  troupeau  »  par  une  préposition  (adhi)  et  que  le 
pehlvi  ne  le  rende  pas  du  tout.  Consultons  donc  les  autres  exemples  où 
paraît /fc'ra^M,  pour  voir  si  nous  y  trouvons  trace  de  troupeaux.  Cha- 
pitre XIV,  l  17,  autre  invocation  à.  vanuhyâo  fçératvô  ;  le  pehlvi  traduit 
comme  tout  à  l'heure  sipîr  çardâris  i  qordat  u  amurdat.,  la  bonne  domination 
de  Qordat  et  Amurdat;  mais  Nériosengh  ne  connaît  plus  ici  avirdâda 
ni  amurdâda.,  il  ne  connaît  que  uttamam  svâmitvam  l'excellente  domina- 
tion; il  ajoute  en  glose  :  c'est-à-dire,  action  d'exercer  en  quelque 
chose  excellente  domination.  (Kila  svâmitvam  vastuni  uttamam  karomi)  », 
et  dans  un  passage  absolument  identique  (39.  15)  la  traduction  pehlvie 
confirmant  Nériosengh,  mais  trahissant  en  plein  Haurvatà^-Ameretâ^, 
dit  :  pann  zake  sipîr  çardâris,  amat  çardâris  pann  fràrùnis  nehagannam  : 
avec  bonne  domination.,  à  savoir  quand  j'exerce  la  domination  avec  jus- 
tice. Nous  voilà  loin  de  notre  couple  et  voici  fçératu  qui  s'en  éloigne 
étrangement  pour  se  mettre  aux  côtés  de  Vohu-Khshathra,  la  bonne 
royauté.  Ailleurs  (33.  12)  le  fidèle  demande  à  Ahura  de  lui  donner 
ashâ  hazô  émaval  vohû  mananhâ  fcératùm 
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ici  troupeaux  et  pâturages  font  dvandva,  et  les  premiers  sont 
appelés  par  les  seconds  qui  seuls  ont  rapport  direct  à  Ameretâ/  : 
dans  les  pâturages,  Ameretâ^  dieu  des  plantes,  est  en  plein  dans 
son  rôle  ;  il  l'est  aussi  avec  Gaokerena  et  à  double  titre  ;  en  pre- 
mier lieu,  c'est  que  le  Gaokerena  est  le  roi  des  plantes,  leur  ratu; 
en  second  lieu,  c'est  que  le  Gaokerena  est  la  plante  d'inimortalité. 
Ceci  nous  ramène  à  la  question  de  la  valeur  primitive  de  Haur- 
vatà^-AmeretiU. 

«  (donne-nous)  par  la  pureté  (c'est-à-dire  au  moyen,  en  récompense 
de  la  pureté)  la  force  qui  triomphe  des  violents,  et  en  retour  de  la 
Bonne  Pensée,  (donne)  la  domination  (pann  zake  vohuman  çardâris). 
Enfin  dans  un  dernier  passage  (50.  4),  le  poète  demande  où  est  çpehta 
ârmaiti^  où  est  l'excellente  Pensée,  où  est  la  Puissance  et 

Kuthrâ  ârôis  a  fçératu  ; 
le  pehlvi  traduit  aigh  bûnîk  çardâris  ratu  dîn  bûrtârân  :  où  est  la  domi- 
nation parfaite  des  maîtres  qui  portent  la  loi;  autrement  dit,  où  est  la 
domination  qui  s'exerce  suivant  la  loi  {ârôis^  thème  ar?',  cf.  âra  parfait. 
ârôis  â  =  ad  perfeclionem^  en  suivant  la  perfection). 

Que  reste-t-il  en  faveur  de  l'assimilation  de /fcVaiw  avecle  cou])le  Ilaur- 
vatâf-Ameretàr!'  Une  induction  précipitée  des  traducteurs  Parses  dans 
un  passage,  induction  que  le  texte  qu'elle  interprète  repousse,  et  que  les 
Parses  eux-mêmes  se  chargent  de  réduire  à  néant  par  la  traduction 
qu'ils  donnent  des  autres  passages.  En  résumé,  l'invocation  qui  a  donné 
lieu  à  cette  induction  ne  s'adresse  pas  aux  Amshaspands,  mais  à  quatre 
Amshaspands,  entre  lesquels  sont  intercalées  deux  divinités  ou  abstrac- 
tions ayant  rapport  avec  deux  d'entre  eux.  En  effet,  daêna  est,  par  son 
caractère,  proche  parente  d'Armaiti  ;/(;eraZw  étant  la  Domination  selon  le 
texte  pehlvi,  la  domination  suprême  selon  Nériosengh  (adhipatitvam) 
est  un  des  attributs  de  Khskathra-vairya. 

La  valeur  de  fçératu  établie,  l'étymologie  du  mot  devient  assez  indif- 
férente. Néanmoins  la  traduction  de  Nériosengh  la  donne  aisément.  Du 
*paçuratu  de  M.  Justi  et  de  la  domination  sur  les  troupeaux,  inutile  d'en 
parler  :  dans  aucun  des  textes  où  paraît /fera/w,  nous  n'avons  aperçu 
l'ombre  d'un  mouton.  (Qu'est-ce  d'ailleurs  que  cet  c  dérivé  de  w?  Je 
cherche  dans  la  phonétique  du  Manuel  les  exemples  de  cette  transfor- 
mation, et  je  n'en  trouve  qu'un  :  fçératu;  c'est  trop  peu. —  Do.  fçératu  = 
adhipalitva  résulte  fçc  —  adhi;  c'est-à-dire  que  fçé  exprime  une  idée 
soit  identique  à  adhi^  soit  équivalente.  Remplaçons  ratxt.  par  khshathra 
qui  lui  est  équivalent;  le  zend  khsathra  a-t-il  un  composé  équivalent  à 
un  sanscrit  adhixatra!  Oui  :  le  composé  vaçôkhshathra  =  qui  règne  à  sa 
guise  ;  or  vaçô  paraît  avec  Vô  changé  en  e  dans  vaçé-shéiti,  vaçé-khsha- 
2/a/lt,  etc.,  etc.;  si  l'a  tombe,  le  v  devant  une  sifllante  forte  se  change  for- 
cément en  dure  (ce  changement  a  même  lieu  devant  une  sifllante  douce  : 
cf.  piu'san  a/zûdan  en  regard  du  parsi  au-azâct);  donc  fçératu  =  "l'ofô- 
ratû.  C'est  donc  bien  Vadhipatilva,  la  dondnation  sans  limite,  l'empire 
d'un  roi  vaçékhskarjaiil^  vaçékhshatlirô. 
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rv. 

§  21.  Nous  avons  vu  dans  les  paragraphes  précédents  la  valeur 
abstraite  que  notre  couple  possède  aux  yeux  des  Parses  ;  nous 
avons  vu  aussi  que  ce  n'est  point  là  leur  valeur  primitive  ;  car 
elle  dérive  de  leurs  attributs  matériels  qui  ne  sont  pas  primitifs  : 
ils  ne  sont  les  dieux  de  l'Abondance  que  parce  qu'ils  sont  les 
dieux  des  productions  naturelles,  et  leurs  noms  sont  irréduc- 
tibles à  cette  dernière  notion,  puisque  ces  noms  signifient  Santé 
et  Non-mourir.  La  conclusion  qui  s'impose  est  la  suivante  : 
Haurvatâif  et  Ameretâ^,  avant  d'être  les  dieux  des  eaux  et  des 
plantes,  étaient  les  dieux  de  la  Santé  et  du  Non-mourir,  les 
dieux  qui  préservent  l'homme  de  la  maladie  et  de  la 
mort. 

§  22.  Dans  le  chapitre  précédent  nous  avons  constaté  que  les 
objets  matériels  auxquels  ils  président,  eaux  et  plantes,  étaient 
dans  l'Avesta  en  union  étroite  :  nous  devons  constater  à  présent 
le  même  fait  pour  leurs  objets  abstraits.  Tandis  que  le  sens  pre- 
mier de  Haurvatâ^-Ameretâ^  s'effaçait  et  s'oubliait,  les  choses 
mêmes  que  leur  nom  représentait  restaient  toujours  liées  dans 
l'esprit  des  Iraniens,  et  l'idée  qu'avait  exprimée  ce  dvandva , 
incompris  depuis,  ils  continuaient  à  l'exprimer  dans  une  série  de 
dvandvas,  qui  restaient  compris,  parce  que  les  termes  composants 
ne  se  cristallisaient  pas  en  noms  de  divinités,  parce  qu'ils  gar- 
daient leur  valeur  étymologique,  parce  qu'ils  restaient  des  mots 
de  la  langue  courante,  au  lieu  de  devenir  des  personnes.  Signa- 
lons particulièrement  deux  de  ces  dvandvas,  l'un  direct,  l'autre 
inverse. 

Dvandva  direct  : 

Tanvo-drvatai  ;  —  daregogîti  ustânahê.  Le  premier  terme 
ianvo-d?'vatâi  signifie  littéralement  solidité  du  corps,  ce  qui 
n'est  qu'une  périphrase  pour  rendre  l'idée  de  santé,  idée  que  le 
pehlvi  et  le  persan  rendent  par  une  périphrase  de  même  sens, 
composée  des  mêmes  éléments  :  tan  duruçtî  '.  Le  second  terme 


1.  Tan  est  le  zencHawM  ;  duruçtî  est  l'abstrait  de  (Zurwff  vigoureux, 
solide  :  duruçt  s'explique  par  une  forme  théorique  *drvaç-ta,  formée  par 
l'addition  du  suffixe  ta  à  un  neutre  drvanh  (état  de  ce  qui  est  solide), 
lequel  est  au   neutre  védique  dhruvas   (môme  sens)  dans  le  même  rap- 
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est  un  synonyme  de  non-mourir;  Nériosengh  le  traduit  dîr- 
gham  gîvitam  gîvasya,  et  le  pelilvi  dêy^  zwasnis  i  gân,  c'est- 
à-dire,  la  longue  vie  de  la  force  vitale. 

C'est  ainsi  que  le  fidèle,  après  avoir  demandé  h  Haoma  comme 
première  faveur  une  place  au  Behesht,  demande  comme  seconde 
laveur  drvatâtem  anhâoçe  tanvo,  comme  troisième  faveur 
dareghôgîtîm  ustânaliê. 

L'Afrigân  Gahambâr(§  14),  après  avoir  appelé  sur  les  princes 
force,  victoire,  empire  et  longue  domination ,  leur  souhaite 
dareghôgltÎ7n  ustdnahê,  drvatâtem  taniibi/o. 

Dvandva  inverse  : 

La  maladie  et  la  mort,  Yaçkaçca  mahrkaçca,  quelquefois 
akhtisca  nahrkaçcaK 

Quand  Yima  accepte  de  Ahura  Mazda  la  royauté  sur  la  terre, 
il  stipule  qu'il  n'y  aura  sous  son  règne  ni  vent  froid,  ni  vent 
chaud,  ni  maladie  ni  mort  {i\b\t  mana  khshathrê  bva?  aotô 
vâtô,  nôi^  garemô,  nôi^  akhtis,  nôi^  marhko.  Vendidad,  IL 
15). 

Thrita  est  le  premier  des  hommes  guérisseurs,  le  premier  qui 
ait  renvoyé  la  maladie  à  la  maladie,  qui  ait  renvové  la  mort 
à  la  mor^  -  (yaçkem  yaçkâi  dârava^,  mahrkem  mahrkâi  dàrayaL 
Vd.  20,  11). 

Quand  les  cérémonies  d'exorcisme  sont  accomplies  par  un  pro- 
fane, la  Drukhs  fait  grandir,  devenant  plus  puissante  qu'aupa- 
ravant, la  maladie,  la  mort  et  l'action  du  démon  [aesha  drukhs 
y  a  naçus  ashaogaçtara  varedhayêiti  yatha  para  ahmâi  aç. 
ha  aêtê  yaçka  hà  aêtê  malirka  Jiâ  aêtê  paityâra  ahmatha 
yatha paracit  Vd.  9.  175). 

Puisses-tu,  dit  Zoroastre  à  Hystaspe,  puisses-tu  avoir  bonne 
vie,  haute  vie,   longue  yie  {vohugîti  uç-gîli  daregho-gUi)... 

port  quo  lo  zcntl  drva  au  sanscrit  dhruva.  —  Pour  cette  fiiçon  de  rendre 
l'idée  de  santé,  comparer  le  vers  védique  :  sthirair  angair...  lanûhhir 
vyaçema  devahitam  yad  àyus  (1.  89.  8  tirmis  membris,  corporibus 
attingamus  a  diis  fixum  aevum).  —  Même  idée  dans  le  persan  darmân 
remède,  identique  pour  la  forme  au  sanscrit  dharman  et  que  l'on  pour- 
rait définir  en  style  de  commentateur  :  yad  dhârayati  [dhruvam  karoti) 
tat. 

\.  Yaçka  est  l'équivalent  du  sanscrit  yaxina^  lièvre,  maladie;  akhfis 
est  identique  àrarniénion  ak/il  maladie. 

2.  Cjui  ait  frappé  de  maladie  la  maladie  et  de  mort  la  mort,  c'est-à-dire 
le  premier  qui  les  ait  vaincus  (cf.  !;)  37). 
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puisses-tu  être  victorieux  comme  Verethraghna,  resplendissant 
comme  Râma  qâçtra,  affranchi  de  la  maladie  et  de  la  mort 
comme  Kava  Huçrava  {ayaçkem  amahrkemca  bavâhi  yatha 
Kava  huçrava)  ^ 

Nous  rencontrerons  bientôt  un  autre  dvandva  direct  tévishi 
idayûti  (v.  §  29.  3). 

§  25.  De  même  donc  que  dans  le  chapitre  précédent  (§  10), 
en  regard  du  couple  Haurvatâ^-Ameretâ^  considéré  comme 
régnant  sur  des  objets  matériels,  nous  avons  rencontré  le  groupe 
âpo-urvarâo  constitué  par  ces  objets  mêmes;  de  même,  en  regard 
de  ce  couple  considéré  dans  sa  valeur  abstraite,  nous  trouvons 
des  groupes  correspondants,  formés  par  les  abstractions  qu'ils 
gouvernent  ;  mais  cette  seconde  corrélation  est  bien  plus  impor- 
tante que  la  première,  car  elle  permet  d'entrevoir  l'origine  du 
couple  et  de  résoudre  la  question  posée  à  la  fin  du  précédent 
cliapitre  (§  11).  Nous  demandions  alors  si  le  génie  des  eaux  et 
le  génie  des  plantes  faisaient  couple  parce  que  leurs  objets  fai- 
saient couple,  ou  si  leur  union  remontait  à  une  période  plus 
ancienne  de  leur  histoire.  Nous  pouvons  à  présent  répondre  que 
cette  dernière  hypothèse  est  la  vraie.  Nous  ne  pouvons  encore 
dire  comment  ils  ont  gagné  l'empire  des  eaux  et  des  bois  ;  mais 
nous  pouvons  dire  qu'avant  de  le  gagner  ils  faisaient  déjà  couple, 
parce  qu'ils  étaient  à  leur  naissance  les  génies  de  la  santé  et  de 
la  longue  vie  et  que  ces  deux  notions  forment  chez  les  Iraniens 
un  dvandva  naturel.  Les  couples  de  dieux  ne  sont  pas  toujours 
jumeaux  :  eux,  ils  le  sont. 

V. 

§  26.  Comme  génies  des  eaux  et  des  plantes,  Haurvatâ^  et 
Ameretâ^  ont  pour  adversaires  la  soif  et  la  faim  (§  9)  ;  mais  ce 
ne  sont  pas  là  leurs  adversaires  de  naissance  :  génies  de  la  santé 
et  de  l'immortalité,  Os  devaient  avoir  pour  contre-amshaspands 
la  Maladie  et  la  Mort.  C'est  à  cette  conception  que  se  rattachent, 
je  crois,  les  nomsde leurs  contre-amshaspands.  Nous  avons  vu  plus 
haut  (§§  8-9)  que  ces  noms  sont  Tàric  et  Zâric  et  que  les  Parses 
y  reconnaissent  les  daêvas  de  la  Faim  et  de  la  Soif;  cette  induc- 
tion était  naturelle;  ne  connaissant  point  d'autres  adversaires  à 

1.  Afrin-paighàmbar-zartusht  ^  1  et  §  8.  —  Cf.  encore  Vd.  9.  187; 
20.  8.  13.  19.  25;  21.  6.  7  —  Yt.  3.  7  ;  14.  47,  etc. 
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nos  deux  génies,  et  les  voyant  d'autre  part  lutter  contre  Tàrîc  et 
Zârîc,  il  ne  pouvait  leur  venir  un  instant  l'idée  de  douter  que 
Târîc  lût  le  daêva  de  la  Soif,  et  Zàrîc  celui  de  la  Faim  :  ces 
deux  noms,  étant  devenus  noms  propres,  et  par  suite  vides  de 
tout  sens  étymologique,  ne  pouvaient  d'ailleurs  élever  aucune 
réclamation  contre  la  valeur  qu'on  leur  imposait. 

La  forme  zende  de  Zârîc  est  Zairica,  c'est-à-dire,  en  suppri- 
mant le  premier  i  amené  par  Y è'^e\\\he^e,*zar-ica;  ceci  nousren- 
voie  à  la  racine  zar,  sanscrit  gar,  s'user  de  vieillesse,  dépérir; 
zarica  est  le  dépérissement  ^  c'est  l'équivalent  du  sanscrit 
garas,  gariman;  le  zairica  zend,  comme  le  garas  védique,  est 
la  forme  naturelle  de  la  mort  :  na  mamâra  7ia  gîryati,  il  ne 
meurt  point,  il  ne  dépérit  point,  dit  l'Atharva  (10.  8.  32);  gar 
est  à  mar  ce  que  la  cause  est  à  l'effet  :  demander  d'échapper  au 
garas,  au  dépérissement,  et  demander  l'immortalité  sont  chose 
identique  : 

daxinâvanto  arartam  bhagante 

daœinâvanto  pra  tiranta  ayuh. 

Ma  prnanto  duyHtam  ena  âran 

ma  gârishus  sûrayas  suvratâsah.    (Rv.  I.  125.  6.  7). 

«  Les  mortels  libéraux  envers  le  prêtre  reçoivent  pour 

leur  part  de  ne  point  mourir  ; 
les  mortels  libéraux  envers  le  prêtre  prolongent  leur  vie  ; 
puissent  les  fidèles  ne  point  tomber  dans  la  voie  doulou- 
reuse et  l'angoisse  ! 
puissent  échapper  au  dépérissement  les  dévots  fidèles  à  la 
loi  !  »  2 
Personnifions  le   garas  védique  et  nous  aurons  le  Zûric 
parsi  : 

Na  hy  asyâ  (Indrânî)  aparam  cana  garasâ  marate  patis 

(10.  80.  11). 
«  L'époux  d'Indrâni  ne  mourra  point  des  coups .  de 
Zârîc.  » 


1.  Cf.  pour  la  formation  vic-ica,  mortier,  de  l'ic,  séparer. 

2.  Je  traduis  suvratâsah  comme  je  traduirais  le  zend  *huvarenûu, 
«  heh  dînân  »  diraient  les  Parsos.  I^e  sanscrit  vrald  me  semble  l'équiva- 
lent du  zend  varenô;  il  est  formé  comme  lui  de  la  racine  var  (vereri), 
avec  le  suffixe  -atà  qui  a  le  sens  du  sulïixe  latin  -endus  (d.  yagatà, 
darçatà).  Pour  la  chute  de  l'a  devant  une  liciuide,  cf.  cakrus^  *cakarus, 
(jnâ=''<janû  =  'Aend  ghena.  Vratd,  comme  varenô,  est  donc  «  ce  qui  doit 
être  respecté  ». 

DAllMUSTIvTKR  3 
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yiivam  cvayânam  garaso  'mumuktam  (7.  71.  5). 

«  Vous  avez  délivré  Cyavâna  de  Zàrîc.  » 
Zârîc  n'est  donc  point  le  daêva  de  la  faim,  mais  le  daêva  du 
dépérissement  ;  le  Gaokerena  créé  selon  le  Bundehesh  pour 
repousser  la  vieillesse,  le  zarmân  (sanscrit  gariman),  n'est 
qu'une  arme  contre  Zârîc  (§  33)  ;  Zârîc  est  le  zarmân  person- 
nifié; ce  n'est  point  l'adversaire  d'Ameretâ^,  génie  des  plantes, 
mais  d'Ameretà^,  génie  du  non-mourir. 

§  26.  Passons  à  Tàrîc,  qui  doit  être  le  daêva  de  la  maladie,  si 
l'assimilation  précédente  est  exacte.  Târîc  suppose  une  racine ^ar*  ; 
cette  racine  signifie  en  sanscrit  traverser,  pénétrer  ;  elle  donne  en 
grecTotcco  [*':^-\iù],  2')ercer,  xtTpoic/.u),  blesser.  En  sanscrit,  affai- 
blie en  tur  (v.  Grassmann,  lexique  védique  s.  v.),  elle  donne 
tura  et  â-tura,  malade.  Soma  «  guérit  tout  ce  qui  est  malade  » 
hJiishakti  viçvam  yat  turam  (10,  25,  11).  Le  poète,  appe- 
lant les  Açvins,  s'écrie  :  gatam  hhishagyatam  yad  ûturam  (8. 
22.  10),  «Venez  guérir  ce  qui  est  malade».  Que  l'on  suppose  un 
pareil  appel  adressé  à  Haurvatâ^,  dieu  de  la  santé,  et  l'on  com- 
prendra comment  lîaurvatâ^  a  Târîc  pour  contre-amsbaspand. 
Bhishakti  viçvam  yat  turam  appliqué  à  Haurvatâ^  se  traduira  : 
«.<  il  guérit  des  coups  de  Târîc  » . 

§  27.  Là  où  l'Avesta  disait  :  Haurvatâ^  et  Ameretâ^  à  la  fin 
des  siècles  détruiront  la  faim  et  la  soif,  le  Bundehesh  dit  :  détrui- 
ront Târîc  et  Zârîc.  Les  Parses  voient  dans  ces  deux  phrases 
l'expression  d'une  seule  et  même  chose  ;  nous  y  voyons  deux  con- 
ceptions absolument  différentes  et  d'âge  différent;  la  dernière,  celle 
du  Bundehesh,  est  la  plus  ancienne  ;  elle  nous  reporte  à  la  valeur 
primitive  des  deux  génies.  Le  Bundehesh  est  ici  plus  archaïque 
que  l'Avesta  ;  je  ne  veux  point  dire  que  les  rédacteurs  de  ce  livre 
comprissent  encore  la  valeur  de  la  formule  qu'ils  employaient  ; 
mais  cette  formule  date  des  premiers  temps  de  Haurvatâ^-Amere- 
tâ^,  tandis  que  celle  de  l'Avesta  date  de  leur  dernière  valeur.  Le 
rapprochement  de   ces  deux  formules   donne  les   deux  points 


1.  Les  formes  zendes  tauvu  taurvi  dérivent  de  la  racine  laurv  frapper, 
abattre,  laquelle  n'est  qu'un  élargissement  de  tar  ("lar-v,  sanscrit  turv). 
La  forme  parsie  tâvarx  (Justi,  Bundehesh,  vocabulaires,  v.)  est  certaine- 
ment incorrecte,  comme  le  remarque  M.  Justi  ;  il  faut  sans  doute  lire 
târvas,  ce  qui  ramène  à  *iarv  par  un  intermédiaire  zend  "taurvîca, 
])arallMo  à  'tairica  (d'eu  est  sorti  târîc). 


—  35  — 

extrêmes  de  leur  histoire  :  à  une  extrémité,  Santé  et  Immortalité 
combattant  la  Maladie  et  la  Mort;  à  l'autre  extrémité,  génies  des 
Eaux  et  des  Plantes  combattant  la  Soif  et  la  Faim. 

Avant  de  chercher  comment  s'opéra  le  passage  de  l'une  de  ces 
deux  conceptions  à  l'autre,  nous  allons  passer  en  revue  une  série 
de  textes  relatifs  à  nos  deux  génies,  textes  appartenant  à  la  par- 
tie la  plus  obscure  de  l'Avesta,  les  Gâthâs,  et  où  la  distinction  de 
ces  deux  conceptions  jette  peut-être  un  rayon  de  lumière. 

VI. 

§  28.  Les  Gâthâs  ou  cantiques  sont  une  série  d'hymnes  rédi- 
gés dans  un  dialecte  plus  archaïque  que  le  zend  vulgaire  et  con- 
sacrés en  général  à  exposer  les  princij^es  métaphysiques  et  moraux 
du  Mazdéisme.  L'existence  des  deux  principes  du  bien  et  du  mal, 
les  vertus  essentielles  du  Mazdayaçnien,  les  récompenses  qui 
attendent  les  fidèles  du  bon  principe,  les  punitions  réservées  aux 
serviteurs  des  daêvas,  tels  sont  les  sujets  ordinaires  de  ces  mor- 
ceaux. Les  quatre  premiers  Amshaspands  y  jouent  un  grand 
rôle,  ou  pour  mieux  dire,  les  noms  des  quatre  premiers  Amshas- 
pands. Ces  noms  sont  trop  transparents  pour  que  leur  valeur  s'ou- 
blie, pour  qu'ils  cessent  d'être  des  noms  communs.  Les  traits 
matériels  sont  absents  ou  rares  :  l'on  est  en  face  d'abstractions, 
qui  tantôt  restent  telles,  tantôt  se  personnifient,  le  plus  souvent 
incertaines  et  flottantes,  laissant  mal  deviner  si  l'on  est  encore 
en  présence  d'une  vertu  théologale,  ou  déjà  en  présence  d'un 
dieu. 

Mais  si  les  traits  matériels  manquent,  ou  sont  peu  saillants, 
cela  ne  prouve  nullement  qu'à  l'époque  où  furent  composées  les 
Gâthâs,  les  Amshaspands  n'avaient  point  encore  reçu  ou  déve- 
loppé ces  attributs  matériels  ;  les  Gâthâs  ne  sont  d'un  bout  à 
l'autre  qu'un  catéchisme  de  métaphysique  et  de  morale;  l'abs- 
traction, par  la  force  des  choses,  y  est  la  note  exclusive.  Il  importe 
fort  peu  au  moraliste  qui  les  compose  qu'Armaiti  soit  le  génie  de 
la  terre;  la  seule  chose  qui  l'intéresse,  c'est  qu'Armaiti  est  la 
Piété.  Si  Vohu-manô  n'y  paraît  point  comme  Dieu  des 
troupeaux  (cf.  cependant  §  31, 1"),  il  ne  s'en  suit  nullement  qu'il 
ne  le  fût  pas  encore  ;  pour  l'auteur  des  hymnes,  Vohu-]\lanô  n'est 
qu'une  chose  et  ne  doit  être  qu'une  chose,  la  Bonne  Pensée. 

Si  donc  Haurvatâi(  et  Ameretâ^  ne  paraissaient  point  dans  les 
Gâthâs  comme  génies  des  eaux  et  des  plantes,  il  n'en  ftiudrait 
point  conclure  qu'ils  ne  l'étaient  pas  encore  à  l'époque  où  elles 
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furent  rédigées.  En  fait,  plusieurs  passages  supposent  cette 
valeur  sous-entendue  (§  30)  ;  dans  tous  les  autres  l'abstraction 
domine;  mais  la  valeur  abstraite  que  leur  donne  le  contexte 
n'est  point  partout  la  même  ;  dans  les  uns  c'est  la  valeur  abs- 
traite primitive,  dans  les  autres  la  valeur  abstraite  dérivée; 
c'est-à-dire  que  dans  les  uns,  ils  sont  dieux  de  Santé  et  d'Im- 
mortalité, dans  les  autres,  dieux  de  l'Abondance.  Or  ceux-ci 
n'ont  pu  naître  que  quand  les  premiers  s'étaient  déjà  transformés 
en  dieux  des  eaux  et  des  plantes  (§  16)  ;  donc  les  Gâthâs  supposent 
la  série  complète  du  développement,  elles  présentent  nos  deux 
génies  à  leurs  deux  points  extrêmes,  elles  ont  des  formules  pour 
toutes  leurs  phases. 

Y  a-t-il  de  là  quelque  conclusion  à  tirer  sur  l'ordre  chrono- 
logique de  ces  morceaux?  La  chose  est  douteuse.  L'archaïsme 
d'une  idée  ne  prouve  point  que  le  passage  qui  l'exprime  soit 
ancien,  pas  plus  que  l'archaïsme  d'une  langue  ne  prouve  son 
antiquité.  Prétendre  que  la  Chanson  de  Roland  ne  peut  dater  que 
du  xx'^  siècle,  parce  que  l'italien  de  Léopardi  qui  est  du  xix^  est 
plus  près  du  latin,  serait  d'une  induction  téméraire  ;  prétendre  que 
le  Bundehesh  est  plus  ancien  que  l'Avesta  parce  que  les  mêmes 
faits  y  sont  souvent  présentés  sous  un  aspect  plus  archaïque  ne 
serait  pas  plus  scientifique  ;  établir  un  ordre  chronologique  entre 
deux  strophes  d'après  le  sens  qu'y  a  Haurvatâ^  ne  serait  pas  au 
fond  plus  raisonnable.  On  peut  bien  dire  :  l'idée  de  la  strophe  x 
est  plus  ancienne  que  l'idée  de  la  strophe  y  :  il  ne  s'en  suit  pas 
que  œ  soit  antérieur  à  y.  Les  générations  vont  se  transmettant 
les  formules  et  les  alliances  de  mots  :  vient  une  génération  qui 
les  met  en  œuvre,  et  qui  le  plus  souvent  les  comprend  autrement, 
parce  qu'elle  y  lit  ses  idées  à  elle;  elle  les  répète  bien  sans  les 
altérer  dans  les  traits  essentiels,  parce  qu'elle  croit  les  comprendre, 
mais  le  sens  qu'elle  y  voit  est  tout  difïérent  du  sens  qui  y  est  ;  ce 
qu'elle  dit  est  autre  que  ce  qu'elle  croit  et  veut  dire.  Quand  le 
Bundehesh  croit  dire  «  Haurvatà^  tue  la  soif  »,  il  dit  «  Haurvatàt 
tue  la  maladie  »,  et  il  exprime  inconsciemment  une  pensée  séparée 
de  la  sienne  par  des  siècles  (§  27).  De  même,  dans  tehe  strophe 
des  gàthâs,  le  rédacteur  exprime  la  pensée  de  son  siècle  et  dans 
la  strophe  voisine  la  pensée  de  ses  ancêtres. 

Cette  réserve  faite,  nous  pouvons  suivre  dans  les  gàthâs  le 
cours  de  l'histoire  de  Haurvatâ^-Ameretà^,  du  point  de  départ  au 
point  d'arrivée.  Ces  citations  se  diviseront  donc  en  trois  classes  : 

1"  Celles  où  ils  sont  génies  de  Santé  et  d'imraortahté  {valeur 
abstraite  lyrimitive)  ; 
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2°  Celles  où  ils  sont  génies  des  eaux  et  des  plantes  {valeur 
matérielle); 

3°  Celles  où  ils  sont  génies  de  l'Abondance  {valeur  abstraite 
dérivée). 

§  29.  Valeur  abstraite  primitive  : 

1°  Ahmed  anhaivahistem  yé  moi  vtdvâo  vaocai  haiihim 
mâthrem  yim  liaurvatàtô  ashahyâ  ameretâtaçca  (Y. 
31.  6). 

«  Qu'à  celui-là  appartienne  la  félicité  S  qui  me  révélera 

en  toute  vérité,  comme  il  la  connaît,  cette  parole  du  Pur, 

cette  parole  de  santé  et  d'immortalité.  » 

Ici  la  tradition  est  intéressante  à  consulter.  Plus  haut,  Haur- 

vatâ^  élait  pour  elle  «  ce  qui  produit  tout  »  (§  IG)  :  il  esta  présent 

«  ce  qui  fait  tout  aller  dans  le  bien  »  :  mançr  hamàrûhashn, 

aigli  hamà  dam  pann  zak  râç  i  mançr  râvar  o  kveshisli  i 

auhrmazd  yea7}iatûnit'^ :  «la  Parole  qui  fait  tout  marcher: 

c'est-à-dire  que  toute  la  création,  par  la  voie  de  la  Parole,  se 

range  sous  la  domination  d'Ormuzd».  On  voit  d'ici  le  procédé  : 

ne  comprenant  plus  dans  haurvatâi  que  le  mot  haurva,  tout, 

1.  Autrement  dit  :  béni  celui,  qui...  La  tradition,  toujours  préoccu- 
pée d'intérêts  scolastiques,  voit  dans  le  premier  vers  le  principe  de  la 
supériorité  des  docteurs  de  la  loi  sur  leurs  élèves  :  narman  îlû  pûhrûm 
mann  o  li  akâçiliâ  yemalalûne  askârahu  rosnak  aigh  herpat  sipir  aùjh 
hâvist  :  «  celui-làest  supérieur  qui  dans  sa  science  me  révèle  d'une  façon 
manifeste  et  claire...  c'est-à-dire  Vherbed  est  supérieur  au  disciple.  »  Il  y 
a  bien  dans  le  texte  quelqu'un  qui  enseigne  et  quelqu'un  qui  veut  sa- 
voir, mais  rien  de  plus,  nulle  trace  d'institution.  Autant  vaudrait  voir 
allusion  à  un  corps  enseignant  dans  le  vers  védique  :  acikitvân  cikiiu- 
shaç  cid  alra  kavin  prchâmi  vidmane  na  vidv'm  :  «  ne  comprenant  [jas  ces 
choses,  j'interroge  les  sages  ici  présents  qui  pourraient  les  comprendre, 
alin  de  savoir,  moi  qui  ne  sais  pas  «  (1.  IG4,  G). 

2.  Zak  râç  est  une  correction  de  M.  Spiegel  (Commentaire,  II,  239), 
le  texte  porte  rak  râç.  Je  transcris  auhrmazd  au  lieu  de  la  lecture  tradi- 
tionnelle anhûmâ.  qui  a  encore  trop  de  partisans,  bien  que  la  lecture 
véritable  ait  depuis  longtemps  été  indiquée  par  M.  Westergaard  (Zend 
Avcsta,  préface,  p.  20,  n.  2)  et  démontrée  par  M.  Garrez  (Journal 
asiatique,  ISGD,  II,  105  sq.).  —  Je  représente  par  l  le  l  sémitique  et 
])ar  r  le  r  persan,  quel  que  soit  le  caractère  pehlvi  qui  les  représente 
(/  ou  r  ou  n);  c'est  la  seule  chose  à  faire  du  moment  (ju'on  vocalise  :  la 
transcrii)tion,  inhdèlo  an  [loint  de  vue  paléographi(iue  dès  qu'on  ajoute 
les  voyelles,  devient  du  moins  plus  Udcle  phonétiquement.  Le  groupe 
KNTNN  se  prononçait  certainement  kartann;  le  transcrire  kantann, 
c'est  prendre  un  fait  d'écriture  [JOur  un  fait  de  phonéti(iue. 
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on  relie  ce  mot  à  mathrem  en  sous-entendant  une  idée  édifiante. 
On  arrive  ainsi  du  même  coup  à  donner  un  sens  à  un  mot  embar- 
rassant et  à  édifier  le  fidèle  :  il  y  a  double  profit. 

J'ai  séparé  ashahyô.  des  deux  génitifs  qui  l'entourent  et  j'ai 
traduit  en  le  rapportant  directement  à  mâthrem,  au  lieu  de  l'y 
rapporter  indirectement  comme  les  deux  autres  par  l'intermé- 
diaire de  yim^ ;  autrement  dit,  je  fais  le  mot-à-mot  suivant  : 

mâthrem  ashahyâ  yim  haurvatàtô  ameretàtaçca. 
Je  m'y  crois  autorisé  par  un  passage  du  même  hymne,  qui  est  la 
contre-partie  de  celui-ci  : 

1°  bis.  ma  cis  ai  vé  dregvatô  mâtliràçcâ  gûstâ  çaçnâoçca 
âzî  demânem  vîçemvà  shôithremvâ  daqyûmvâ  âdâi 
dushitàcâ  mahrkaêcâ.  (18) 

«  Que  nul  de  vous  n'écoute  les  Paroles  et  les  ensei- 
gnements du  Pervers;  il  porterait  dans  sa  maison,  dans 
son  bourg,  dans  son  pays,  dans  sa  province,  la  maladie 
et  la  mort  -.  » 
Ces  deux  morceaux  expriment  l'un  sous  forme  directe,  l'autre 
sous  forme  inverse,  une  seule  et  même  idée  :  à  la  Loi  du  Bon 
Principe  sont  attachées  santé  et  immortalité. 
Même  pensée,  sous  forme  directe  : 
2°  ai  fravakhshyâ  hyai  moi  mraoi  çpentotemo 

vaçé  çrûidyâi  hyai  maretaêibyô  vahistem 
yoi  moi  ahmâi  çeraoshem  dan  cayaçca 
iipa  gimen  haurvâtâ  ameretâtâ^  (44,  5). 

1.  Si  les  trois  génitifs  étaient  parallèles,  on  aurait  probablement, 
étant  données  les  habitudes  de  style  des  Gàthàs,  ashaliyâcâ. 

2.  La  tradition,  dans  dushiti^  semble  voir  dus->riti^  pehlvi  dûsruhasnis 
Nériosengli  dushiâm  pravrttim).  Il  faudrait  pour  cela  qu'on  eût  dujili  (cf. 
dujita  =  dus  +  ita).  Dushiti  se  ramène  donc,  comme  le  veut  M.  Justi  (s. 
V.)  à  la  racine  dush  (pour  le  sufMxe,  cf.  p.  371,  §  220,  e).  Cette  racine 
signiQe  :  «  mettre  à  mal,  corrumpere  ;  »  de  là  le  sanscrit  dosha,  mal, 
au  sens  général  du  mot,  et  dans  un  sens  spécial,  maladie  (Dictionnaire 
de  St-Pétersbourg  s.  v.  6  et  7),  duskti,  corruptio.  Donc  étymologique- 
ment  le  mot  zend  peut  signifier  maladie;  et  il  doit  le  signifier  parce 
qu'il  fait  partie  d'un  couple  dont  le  second  terme  est  mahrka  et  qu'il 
s'annonce  par  suite  comme  un  substitut  de  yaxma,  akhii  (cf.  §  24).  — 
Dushitâ  est  un  locatif  à  forme  védique  (Benfcy,  Grammaire  sanscrite, 
§  302,  n.  3).  —  Pour  la  construction  daqyûm  âdâi  dushitâ,  provinciam 
in  niorbo  ponat;  cf.  la  construction  védique  absolument  équivalente  : 
dyâvà  prthivi  amo  dbàs  (1,63,  1)  «  cœlum  et  terras  in  robore  posuisti.» 

3.  Vaçé  :  nouvel  exemple  du  changement  de  d,  ou  pour  mieux  dire 
de  as  en  e   (cf.  fçcratu^  ^  20)  ;  le  pràcrit  de  Màgadba  oil're  un  exemple 
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«  Je  vais  proclamer  ce  que  m'a  dit  le  très-saint,  parole 
excellente  à  entendre  pour  les  mortels  :  ceux  qui  pour 
elle  me  prêteront  l'oreille,  me  donneront  leur  attention, 
à  ceux-là  viendront  Haurvalcd  et  Ameretâl.  » 
Je  personnifie  ici  les  deux  mots,  parce  que  le  vers  qui  suit  immé- 
diatement prouve  qu'il  s'agit  de  divinités  et  non  d'abstractions  : 
Vanhéus  mananho  skyaothnâis  mazdào  ahuro 

«  Grâce  aux  actes  de  la  Bonne  Pensée,  viendra  à  eux 
Mazda  ahura.  ^> 
Mais  de  quoi  sont-ils    ici    la    personnification?    Est-ce    de 
l'abondance,  ou  de  la  santé  et  du  non-mourir?*  La  strophe  10  du 
même  morceau  va  nous  répondre  : 
3°     téyn  né  yaçiiuis  âimiatois  mimaghjô^ 

analogue  :  eçe  ^^nWçe  =  esha  purushas  (grammaire  de  Vararuci,  XI,  10). 
Pour  le  vers  3,  le  texte  de  M.  Spiegel  place  ahmûi  après  çcraoshem;](\ 
suis  le  texte  de  M.  Westergaard  dont  l'exactitude  est  contirméc  par 
l'ordre  des  mots  dans  Nériosengh  et  dans  le  pehlvi.  —  La  tradition 
prend  çrûidyâi  au  causal  (à  faire  entendre,  à  prononcer)  ;  à  tort  :  il  ne 
s'agit  que  d'écouter,  comme  le  prouve  le  vers  suivant.  —  Il  est  difDcile  et 
sans  intérêt  de  savoir  si  ahmûi  se  rapporte  à  mai  ou  doit  être  au  neutre. — 
La  tradition  rend  cZJjicayafca  par  asuada;/a/i  et  câsMt,  «laites  goûter  »,  c'est- 
à-dire  répandez^  propagez;  cette  traduction  donne  un  sens  raisonnable, 
mais  impossible  étymologiquement  :  cayanh  ne  peut  avoir  aucun  rapport 
avec  casA  et  renvoie  impérieusement  à  une  racine  ci.  Mais  laquelle? 
M.  Justi,  préoccupé  de  retrouver  le  sens  traditionnel,  y  voit  la  racine  ci 
«  amonceler  »  et  traduit  Anhœufung,  Ausbreitung  {entassement,  diffu- 
sion). Je  ne  puis  comprendre  le  passage  du  premier  sens  au  second,  ni 
comment  l'on  peut  dire  :  je  mets  en  tas  (sens  de  ci)  pour  signitier  «  je 
répands  ».  —  Mais  à  côté  de  ci  entasser,  il  y  a  une  autre  racine  ci  qui 
signifie /aire  attention^  racine  zende  et  sanscrite  (Justi  s.  1.  ci  L  — 
Dictionnaire  de  Saint-Pétersbourg,  ci  2);  cayanh  dàn  signifie  donc 
«  donner  l'attention  »  ;  il  n'introduit  pas  une  idée  nouvelle,  mais  com- 
plète çeraoshem  dàn.  —  Cette  racine  ci  a  développé  une  racine  secon- 
daire czY,  qui  a  accaparé  toute  la  dérivation,  sans  pourtant  en  eflacer 
toute  trace;  ainsi  en  sanscrit,  à  côté  de  cettar  «  observateur  attentif  »,  so 
trouve  encore  la  forme  cetar  (Dict.  de  St. -P.,  s.  v.) 

L  Le  polilvi  rend  mimaghjo  par  maçînasn;  Nériosengh  a  un  mot 
inintelligible  mahûgîs,  mais  qui  prouve,  comme  le  remarque  .M.  Spiegel, 
qu'il  reconnaissait  dans  maçînasn  le  mot  maç  grand.  A-t-il  ou  tort?  je 
ne  crois  pas.  Régulièrement  maçînasn  se  donne  comme  l'adjectif  ver- 
bal d'un  verbe  maçînîtan,  causal  de  maç  et  par  suite  signifiant  «  rendre 
grand.  »  Le  sens  et  l'étymologie  s'accommodent  parfaitement  do  cette 
explication.  Mimaghjo  est  le  pluriel  d'un  adjectif  mimaghj  qui  n'est 
autre  que  le  thème  désidératif  do  la  lacinc  sanscrite  mah.  *mimaksh; 
cette  racine  mah  signifie  «  exalter,  honorer  un  dieu  par  le  sacrifice  ou 
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yé  âmnainî  mazdào  çrâm  ahurô 

hyai  hôi  ashâ  vohûcâ  côist  mananhà 

khshathrôi  hôi  haurvâtâ  amereiâtâ 

almiài  çtôi  dàn  tévîshî  iitayûitî, 

«  Nous  voulons  l'honorer  avec  les  sacrifices  d'Armaiti 

(de  la  piété),  lui  qui  porte  le  nom  de  sage  suprême. 
Quiconque  dirige  vers  lui  sa  pensée  avec  pureté  et  bon 

esprit,   en  son  pouvoir  viennent  Haurvatâi  et  Ame- 

retâi,  lui  donnant  continuellement  force  et  durée. 
Voici  un  nouveau  dvandva  qui  vient  prendre  place  à  côté  des 
co\x]A.e^tanvo  drvatài,  dareghô gîti; yaçkô ,7nahrkaçca{%%2^- 
24),  et  qui  exprime  d'une  nouvelle  façon  l'idée  première  engagée 
sous  les  noms  des  deux  génies.  Ici  le  dvandva  est  parfait  et  les 
dnels  tévîshî  ut ayilitî  répondent,  yathâkramam,  aux  deux  duels 
Haurvâtâ  Ameretâtâ.  Tévîsî  est  le  védique  tavishî  force;  il  a 
dans  l'Avesta  le  même  sens  ;  Nériosengh  le  rend  en  général  par 
çakti  et  le  pehvi  par  tiibânîkish.  Utayûiti  est  rendu  en  sanscrit 
par  adhyavasâya,  en  pehlvi  par  tokhshû,  ce  qui  donne  pour 
sens  2^6rtinacitas,  persistance;  mais  il  s'agit  de  la  persistance 
passive,  de  la  persistance  de  l'être,  la  durée;  la  traduction  de 
Nériosengli  est  ici  très-exacte  :  amrtyupravrttes  amh-dâdasya 
vyavasâyam,  c'est-à-dire  :  «  la  persistance  donnée  par 
Ameretâ^  qui  rend  immortel.  »  L'étvmologie  confirme  ce  sens  : 
bien  que  les  éditions  ne  donnent  que  utayûitî,  je  crois  que  si  l'on 
considère  combien  il  est,  le  plus  souvent,  difficile  dans  les  manus- 
crits de  distinguer  u  de  i,  l'on  ne  regardera  pas  comme  téméraire 
de  corriger  en  itayûiti,  ce  qui  nous  conduit  directement  au 
védique  itaûti,  concordant  de  forme  et  de  sens.  Quanta  la  forme, 
l'insertion  d'un  y  euplionique  pour  éviter  l'iiiatus  a  son  analogue 
dans  les  formes  comme  uruyàpa  pour  uru-àpa,  et  même  dans 
l'intérieur  des  mots  simples,  de  racine  à  désinence  ^  Quant  au 


les  hymnes  »,  et  yaçnâis  mimaghj  rappelle  les  formules  védiques  comme  : 
çamîbhis,  suvvktibkis,  arkâis  mahaya ;  yagnammahayal]  adhvarûya  mahe- 
ma  (Dict.  St-Pétersbourg,  s.  mah).  —  coist  =  *cet-t;  cit  est  une  des 
racines  qui  marquent  la  pensée  religieuse  (agnim  maliayanta  cittihhis 
3,  3,  3).  —  Dans  MsAa/Ardi  la  tradition  voit  naturellement  l'amshaspand 
Jchshathra  vaiyra,  et  elle  le  construit  parallèlement  à  haurvâtâ  (sahare- 
varam  asmâi  avirdâdam  amirdâdamca)  \  c'est  d'une  construction  gram- 
maticale assez  leste.  En  réalité,  hkshalrôi  hôi  =  «  sont  dans  son  cercle 
de  domination  »,  asya  j^radiçe.  —  Pour  çtôi,  voir  Jusli,  s.  v. 
1.  Cf.  Justi,  p.  358,  ^  10. 
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sens,  la  seule  différence  c'est  que  le  mot,  substantif  en  zend,  est 
adjectif  en  sanscrit  : 

Ki7n  svid  vanam  ka  u  sa  vrxa  usa 

yato  dyâvâprthwî  7iishiataxus 

samtasthâne  agare  itâViiî.  (10.  31.  7) 

«Dites,  quel  bois  était-ce,  quel  arbre,  d'où  ils  ont  taillé 

le  Ciel  et  la  Terre,  ces  deux  êtres  immobiles,  qui  ne 

vieillissent  pas,  qui  durent.  » 
Tévishi  et  utayûiti,  ou  plutôt  comme  nous  écrirons  désormais, 
itayûiti,  sont  donc  les  attributs  naturels  de  Haurvatà^  et  d' Ame- 
retâif  ;  le  dieu  de  la  Santé  donne  la  vigueur,  le  dieu  du  Non- 
mourir  donne  la  durée. 

4°     ameretâitî  ashaonô  urvâ  aêsho 

itayûtà  y  a  lieras  çâdrâ  dregvatô  (44.  7) 

«  L'âme  du  pur  aspire  à  V immortalité  et  à  la  durée, 

lesquelles  sont  étroites  pour  les  pervers  ^  » 
Ameretâ^,  comme  nous  l'avons  déjà  remarqué,  est  un  mot  à 
double  sens  ;  le  non-mourir  peut  désigner  soit  la  longue  vie  tei-- 
restre,  soit  une  vie  céleste  et  éternelle  qui  suit  la  vie  d'en  bas. 
Quand  l'idée  de  la  vie  future  et  de  la  résurrection  eut  produit  un 
dogme  précis,  et  d'une  importance  essentielle  dans  le  Maz- 
déisme, ameretât  n'offrit  plus  que  la  seconde  idée,  et  la  première 
disparut  du  mot,  parce  que  toutes  les  fois  qu'un  mot  religieux 
est  susceptible  de  deux  sens,  le  sens  le  plus  imposant  et  le  plus 
mystique  refoule  forcément  le  sens  vulgaire  et  sensible.  Aussi, 
toutes  les  fois  que  la  tradition  s'attache  dans  Ameretât  au  sens 
étymologique,  elle  y  voit  l'immortalité  de  la  vie  future ,  celle  qui 
suit  la  résurrection  du  corps,  le  tan  i  ^jaçîn-.  Tel  était  le  cas 

1.  Nériosengh  fait  de  itayùtà  un  adjcctil",  au  nominatif  ou  à  l'accu- 
satif, ce  qui  est  impossible,  itayùtà  étant  pour  la  forme  un  locatif, 
parallèle  à  ameretâitî  :  adhyavasâyino  ye  narâ  mjâsino  durc/atiman/as  ; 
il  me  semble  impossible  d'expliquer  grammaticalement  cette  traduction; 
Nériosengh  s'est  contenté  de  traduire  au  fur  et  à  mesure  les  termes  du 
pehlvi  en  mettant  au  hasard,  comme  souvent,  les  désinences.  Lepehlvi 
porte  :  amat  gabrâ  {u!)  tang  darvand;  çâdrâ  est  en  effet  ordinairement 
rendu  par  tangî  «  étroitesse  »  (Spiegel.  Gomment.,  U,  44);  le  pehlvi 
semble  donc  signilier  :  tandis  que  le  pervers  est  à  Vétroit  (quum  homo 
arctus  pravus).  Notre  traduction  n'en  diffère  que  grammaticalement  : 
yâ  est  relatif,  çâdrâ  est  un  adjectif  signifiant  étroit  et  construit  avec 
l'accusatif,  parce  que  le  sens  verbal  (mettant  à  l'étroit,  serrant)  est 
encore  senti.  (Le  même  passage  est  cité  Vispered  21,  4  avec  le  génitif 
nars...  dregvatô).  Le  sens  est  que  les  jours  des  pervers  sont  limités. 

2.  Le  second  cor[)s  [\ù  pâçcâtyam  vapus  de  Nériosengh). 
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dans  le  vers  précédent,  et  il  est  difficile  de  dire  si  c'est  à  raison 
ou  à  tort,  parce  qu'il  est  impossible  de  savoir  si  le  groupe 
ameretâitî  itayûtâ  présentait  encore  au  rédacteur  de  cette 
strophe  le  sens  qu'il  avait  quand  il  est  né.  En  voici  une  où 
Ameretâ^  a  bien  certainement  le  sens  récent  et  désigne  l'immor- 
talité céleste  : 

5°         yêzî  adâis  ashâ  drugem  vénhaitê 
kyai  àçashutâ  yâ  daibitânâ  fraokhtâ 
ameretâitî  daêvâisca  mashyâisca 
ai  toi  çavâis  vahmem  vakhshat  aliurà.        (47.  1) 
«  Au  jour  où  Asha  tuera  la  Drug,  au  jour  de  l'immor- 
talité, quand  aux  daêvas  et  aux  hommes  sera  faite  la 
rétribution  qui  mensongèrement  fut  niée  \  alors  s'élè- 
vera   vers  toi   avec    sainteté  un   hymne  puissant,  ô 
Ahura  '.  » 

§  30.  Nous  passons  aux  textes  de  la  seconde  classe,  ceux  qui 
supposent  la  transformation  des  dieux  de  Santé  et  d'Immortalité 
en  dieux  des  eaux  et  des  plantes. 
Voici  une  strophe  où  le  passage  se  marque  : 
1°         dâidî  moi  yé  gàm  tashô  apaçcâ  urvarâoçcà 
ameretàtâ  haurvatàtâ  çpenistà  mainyû  mazdâo 
tévîshî  itaj^ûitî  mananhà  vohû  çehhê  ~.  (50.  7) 

«  Donne-moi,  toi  qui  as  créé  la  vache,  et  les  eaux  et 

les  plantes, 
donne-moi,  ô  très-saint  esprit,  Mazda,  l'immortalité  et 
la  santé, 

I.  On  peut  mettre  en  regard  de  ces  vers  les  lignes  suivantes  du 
Coran  (cf.  la  dernière  note  du  §  8)  : 

(Les  infidèles  se  lèveront  de  leurs  tombeaux),  et  regarderont  de  tous 
côtés  : 

Malheur  à  nous!  s'écrierout-ils ;  c'est  le  jour  de  la  rétribution. 

—  C'est  le  jour  de  la  décision,  leur  dira-t-on,  ce  jour  que  vous  traitiez 
de  chimère  (37,  19  sq.,  trad.  Kasimirski). 

-2.  àçashutâ  =  venu  en  partage  (v.  Justi  s.  v.).  La  tradition  ne  com- 
prenant plus  âça  ne  l'a  pas  traduit  (amat  zak  deamatannît).  âçor-shu  est 
un  composé  à  la  façon  du  sanscrit  çuklî-lhû,  mais  le  thème  est  encore 
inaltéré  (cf.  duskhâ-kar).  Le  vers  signifie  mot-à-mot  :  quand  seront 
réparties  les  choses  dont  il  a  été  parlé  avec  mensonge  (maunash  pann 
frîftâris  frac  guft,  aigh  :  là  yeamatùnit  «  dont  on  parlait  menson- 
gèrement, disant  :  elles  ne  viendront  pas  »).  Daibilana  nous  montre  le 
thème  d'infinitif  du  perse  et  du  persan  employé  en  zend  avec  son  sens 
primitif  de  substantif.  —  La  traduction  du  dernier  vers  est  douteuse  : 
elle  est  d'ailleurs  indifférente  à  notre  objet. 
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la  force  ci  la  durée,  pour  avoir  suivi  les  leçons  de  la 
Bonne  Pensée  ^ .  » 
Dans  cette  stroplie,   Haurvatài  Ameretât  ont  encore  leur 
valeur  primitive,  mais  leur  rapprochement  avec  apo  urvarâo 
montre  qu'ils  sont  près  d'en  prendre  une  nouvelle.    Dans  la 
suivante,  le  pas  est  franchi,  mais  les  alliances  nées  dans  une 
période  antérieure  subsistent  encore  : 

2"     ai  toi  ubê  haurvâoçca  qarethâi  â  ameretâtâoçca 

vanhéus   klishathrâ  mananho  ashà    mai    ârmaitis 

vakhst 
itayûitî  tévîshî  tais  â  Mazda.  (34. 11) 

«  C'est  de  toi  que  viennent  les  aliments  de  Haurvatâ^  et 
d'Ameretâi(;   puisse  sous  le  règne  de  la  Bonne  Pensée 
croître  (en  nous)  la  Piété  avec  la  Pureté  ;  (donne-nous) 
en  retour  force  et  durée,  ô  Mazda  ^.  » 
Haurvatà^  et  Ameretât  sont  bien  ici,  comme  le  veut  Nério- 
sengh,   udakapatis  et  vanaspatipatis,  maître  des  plantes  et 
maître  des  eaux.  Mais  ils  amènent  encore  à  leur  suite  le  couple 
tévîshî  utayûitî,  qu'ils  s'étaient  attaché  dans  une  période  anté- 
rieure ;  le  rapprochement  extérieur  persiste,  bien  que  le  lien 
intime  soit  rompu;  les  alliances  anciennes  survivent  à  leur  raison 
d'être,  c'est  la  force  d'inertie  qui  agit. 

Dans  la  strophe  suivante,  les  deux  termes  sont  à  deux  étapes 
différentes  : 
30     ^^^  YTcoi   fravôizdûm    arethâ    ta  yâ  vohû    shavâi 
manahhâ 
yaçnem  mazdâ   khshmâvatô  ai  va  ashâ  çtaomyâ 
vacâo 


1.  mananhâ  vohû  çenhê  :  «  in  documcnto  per  vohu  manô;  étant  en- 
seignement par  vohu  manô  »,  c'est-à-dire  donne-moi  ces  biens,  si  j'ai 
suivi  les  leçons  de  la  Bonne  Pensée.  —  Le  trio  giim  apaçca  tirvarâoçca 
rappelle  le  passage  do  Strabon  qui  montre  réunis  dans  un  mémo  culte 
'AvaïTi;,  'AvàoaTo;  (lire  'AiJ.àp2aToi;,cf.Wiudiscbmann,die  Porsische  anâliita, 
Abhandlungen  der  bairisclien  Akademie  1858)  et  'îî[iav6ç,  c'est-à-dire 
Anâhita,  Ameretàf  et  Vohu  Manô,  les  divinités  des  eaux,  des  plantes 
et  des  troupeaux,  apô,  urvaraô,  gâm. 

2.  Le  mot-à-mot  du  premier  vers  est  :  in  te  (ivattô^  min  lak),  Haur- 
vatâtis  et  amerctâtis  uterque  alimento  (est).  Le  polilvi  khordat  khortân 
nous  oflVe  un  exemple  de  cette  alliance  qui  a  dû  contribuer  à  amener  le 
cliangement  du  h  jjrimitii  en  kh  (cf.  la  dernière  note  du  jJ  7).  Au  troi- 
sième vers,  Nérioseng  sous-entend  tvam  dvhl;  de  même  le  pelilvi.  La 
présence  de  û  semble  indiquer  (|u'il  faut  plutôt  sous-eutendre  une  idée 
de  mouvement:  "ilaùli  tavishi  tais  à  ((jaccliaUhn). 


—  44  — 

data   vé    ameretâtacca    itayûitî    haurvatào    draonô. 

(33.  8) 
«  Faites,  faites-moi  connaître  ces  deux  objets,  pour  que 
je  marche  dans  les  voies  de  la  Bonne  Pensée, 
(à  savoir)  :  le  sacrifice,  ô  Mazda,  que  mérite  un  dieu 
tel    que    vous;    d'autre    part    les     pures    paroles    de 
l'hymne  ; 

donnez-moi  la  durée  dont  dispose  Ameretât  et  les 
Mens  de  HaurvatâtK  » 
Ameretât  n'est  point  ici  le  dieu  des  plantes,  puisqu'il  est 
accompagné  àHtayûiti,  qui  en  fait  le  dieu  de  l'Immortalité,  et  le 
place  à  sa  première  étape.  Mais  Haurvatào  est  ici  divinité  de 
l'abondance,  puisqu'il  dispose  des  biens  matériels,  dvidraono,  ce 
qui  le  met  à  sa  seconde  étape.  Le  couple  Haurvatào- Ameretât 
n'est  donc  uni  ici  que  par  un  lien  extérieur  et  artificiel,  les  deux 
figures  ne  sont  pas  sur  le  même  plan.  L'habitude  de  la  formule 
a  amené  un  contre-sens  mythique  ;  elle  a  rapproché  les  deux 
noms  sans  égard  aux  qualités  d'ordre  différent  qu'ils  supportent  ; 
les  deux  facteurs  n'ont  pas  varié ,  mais  les  exposants  ne  sont 
plus  les  mêmes. 

La  strophe  suivante  offre  peut-être  le  même  désaccord,  mais 
moins  sensible,  parce  que  les  deux  dieux  ne  sont  pas  placés 
sj'métriquement. 

4°      ya  skyaothnâ  yà  vacanhâ  yâ  yaçnâ  ameretàtem 

ashemcà  taêibyo  dâonhà  niazdâ  khshathremca  haur- 
vatàtô 

aêshàm  toi  ahurâ  éhmâ  2')0urutemâis  daçtê.  (34.  1) 
«  Les  actes,  les  paroles,  les  sacrifices  par  lesquels  je 
pourrai  acquérir,  ô  Mazda, 

l'immortalité,  la  pureté  et  le  pouvoir  sur  Haurvatào, 
de  tout  cela,  ô  Ahura,  nous  te  donnons  le  plus  que  nous 
pouvons^.  » 

1.  Le  mot  que  je  traduis  par  biens  est  draonô.  Dans  la  liturgie  ce 
mot  désigne  un  morceau  de  pain  rond.  J'ai  peine  à  croire  qu'il  s'agisse 
ici  du  darûn.  Nériosengh  traduit  :  avirdûdasya  utsavam  :  la  réjouissance 
de  Ilaurvatàt.  Draonô  est  phonétiquement  identique  au  védique  dravi- 
nas  biens,  richesses  ;  data  draonô  rappelle  dravinodû,  qui  donne  les 
richesses,  épithète  des  dieux. 

2.  Yâ..  taêihyô  ^=  yaêibyô.  C'est  déjà,  avant  toute  invasion  sémitique^ 
la  construction  du  relatif  persan.  —  Je  regarde  dâonhâ  comme  un  futur 
de  dhà,  avec  chute  de  y  après  h  (cf.  Justi,  Manuel,  p.  365,  §  103,  10); 
mais  pcut-ou  lui  donner  le  sens  du  moyen? 
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En  réalité  dans  cette  strophe  il  n'y  a  point  de  détail  décisif  qui 
ordonne  de  voir  dans  Haurvatà^  un  dieu  de  l'abondance  plutôt 
qu'un  dieu  de  la  santé.  Mais  comme  il  n'y  a  non  plus  aucune 
raison  pour  lui  donner  ici  sa  valeur  primitive,  j'ai  cru  devoir 
m'en  tenir  au  sens  traditionnel. 

§  31.  Valeur  abstraite  dérivée  : 

Le  poëte^  après  avoir  annoncé  aux  méchants  longue  habitation 
dans  l'enfer,  nourriture  déplaisante  (dusqarethem)  et  paroles 
d'insulte  {§  8),  ajoute  : 

1°      mazdâo  dadhâi  ahurô  haurvatô  ameretàtaçca 

hurôis  ashaqyâca  qaêpaithyât  khshathrahyâ  çarô 
vanhéus  vazdvare  manaiilio  yé  Jiôi  mainyû  skyaotha- 

nâiscaurvatho.  (31.21) 

«  Ahura  Mazda  a  donné  le  pouvoir  sur  le  riche  Haurvatâ/, 

sur  le  riche Ameretâ^, 
il  a  donné  la  royauté  pure  et  l'indépendance, 
et  les  richesses  de  Yôhu-manô,  à  quiconque  lui  est  ami  de 
pensée  et  d'action  ^  » 
Voici  deux  strophes  consécutives  où    tous  deux  paraissent 
encore  :  dans   la  seconde  ils  sont    certainement  divinités  de 
l'abondance,  dans  la  première  leur  caractère  est  incertain. 
2"  Tai  thioâ  pereçâ  ères  moi  vaocâ  ahurà 

kathâ  niazdâ  zarem  carâni  haca  khsmai 
âçkitmi  khshmâkàm  hyaicâ  moi  qyâi  vâkhshaêsho 
çarôi  bûjdyâi  haurvâtà  ameretâtâ 
avâ  riiâtlvrà  yé  râthemô  ashâi  hacâ. 
3°  Tai  thioâ  pereçâ  ei'es  moi  vaoçâ  ahurâ 

kathâ  ashà  tai  mîjdem  hanâni 
daça  açpâo  arshnavaitîs  ustremca 
hyai  ynoi  mazdâ  apavaitî  haurvâtà 
ameretâtâ  yatJm  M  taibyo  dàonhà.         (43.  17.  18) 
«  Je  te  demande  une  chose,  réponds-moi  vrai ,  ô  Ahura  ! 
Quand,  ô  Mazda,  arriverai-je  à  saisir  de  vous 
l'accomplissement  attendu,  à  posséder  cet  objet  désiré  de 
mes  prières, 


\.  Çarô  gouverne  tous  les  génitifs  des  deux  premiers  vers.  DadhiH 
ameretâiô  çarô  signifie  :  il  a  mis  ameretà^  au  pouvoir  de...,  c'est 
l'actif  de  kksathrôi  hûi  (v.  §  29.  3).  Cf.  la  citation  suivante.  QaC-paithyâi 
lihsathrahyâ  forme  une  seule  expression  :  le  pouvoir  qui  ne  dépend  que 
de  lui-même  (cf.  vaçôkhsliathra);  c'est  donc  un  synonyme  de  fcéralu. 
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qu'en  mon  pouvoir  soient  Haurvatâ^  et  Ameretâ^, 
récompense  de  la  pureté,  obtenue  en  suivant  la  Parole 
sainte  ^ . 

Je  te  demande  une  chose  :  réponds-moi  vrai,  ô  Ahura  ! 
Quand  par  la  pureté  gagnerai-je  cette  récompense  : 
dix  cavales  avec  leurs  mâles  et  un  chameau  ; 
que  je  voie  en  mon  pouvoir  Haurvatâ^  et  Ameretâ^, 
pour  que  de  leurs  biens  je  puisse  te  faire  oflfrande-?  » 

§  32.  Si  nous  résumons  à  présent  les  formules  précédentes, 
nous  voyons  que  nos  deux  génies  s'y  trouvent  à  tous  les  degrés 
de  développement.  Ils  y  sont  réunis  soit  en  couple  naturel,  soit 
en  couple  artificiel  ;  en  couple  naturel  primitif,  comme  dieux  de 
la  Santé  et  de  l'Immortalité  (§  29,  1,  2,  3;  §  30,  1)  ;  en  couple 
naturel  secondaire,  d'abord  comme  dieux  des  eaux  et  des  plantes 
(§  30,  2),  puis  comme  dieux  de  l'abondance  (§  31,  1,  2,  3)  ;  en 
couple  artificiel,  l'un  étant  encore  dieu  d'immortalité,  l'autre 
déjà  dieu  d'abondance  (§  30,  3). 

Ainsi,  dans  la  partie  de  l'Avesta  réputée,  à  tort  ou  à  raison, 
pour  la  plus  ancienne,  la  transformation  matérielle  des  deux 
génies  est  déjà  faite.  Mais,  malgré  cela,  des  traces  manifestes  et 
nombreuses  de  l'ancienne  valeur  subsistent  ;  dans  telle  formule, 
sous  le  sens  nouveau  que  les  néo-mazdéens  y  voient,  perce 
encore  le  sens  antique.  En  voici  un  nouvel  exemple.  Une  invo- 
cation à  Âtar  (le  feu,  l'Agni  iranien)  porte  : 

mazé  avaqyâi  mazé  rafenôqyâi  dâidî  haurvâtâo  ame- 
retâtâo^  (57. 20) 

1 .  Le  mot-à-mot  de  zarem  carunî  me  semble  être  apprehensionem 
accedam.  (zar  =  sscr.  har  saisir),  quand  arriverai-je  à  saisir.  —  âçMtîm 
Jihshmâkâm  :  kartûrisi  lakum  votre  action,  la  glose  ajoute  :  quand 
seront  parfaites  votre  action  et  votre  loi.  —  VâMshaêshô  =  vocis 
votum.  —  râthemô  =  mizd^  dânam  (Nériosengh)  ;  la  racine  est  râ  don- 
ner (Dict.  de  Saint-Pétersbourg,  s.  y.);  râthemô  est  équivalent  pour  le 
sens  et  la  racine  au  védique  ratna;  cf.  dadhâti  ratnam  vidhate^  il 
donne  des  biens  à  qui  l'honore  (RV.  4,  2,  3). 

2.  Moi  apavaitî  est  rendu  en  pehlvi  par  dar  Mavitûnam,  que  je  voie  ; 
de  même  Nériosengh  :  me  pat  evam  vedmi.  —  On  peut  conclure,  si  l'on 
veut,  du  troisième  vers  que  dix  couples  de  chevaux  et  un  chameau 
formaient  Vunité  de  fortune. 

3.  Reste  pour  épuiser  la  série  gâthique  la  strophe  46.  I.  Mais  rien 
dans  le  contexte  ne  détermine  la  valeur  des  deux  mots  : 

çpenta  mainyû  vahistûcâ  mananhû 
Itacâ  asJiûi  skyaotlianûcâ  vacanliâcâ 
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«  à  grand  secours,  k  grande  joie,  donne-nous  Haurvatà/ 
et  Ameretâ^  ^  ». 
Cet  appel  d'un  dieu,  à  secours  et  à  joie  (avaiihê  rafnaiihê), 
se  retrouve  ailleurs,  appliqué  à  des  divinités  différentes  et  devenu 
de  style^  ;  on  n'attache  plus  de  sens  précis  à  la  formule,  sou- 
vent même  on  ne  sent  plus  qu'elle  se  suffise  à  elle-même  et  les 
deux  termes  deviennent  membres  d'une  énumération  plus  éten- 
due '^  Or,  cette  formule  reçoit  sa  pleine  valeur  de  son  rapproche- 
ment avec  des  divinités  qui  ont  commencé  par  être  la  santé  et 
l'immortalité  ;  le  dieu  de  la  santé  avait  droit  particulier  à  être 
invoqué  «  à  secours  »,  puisqu'il  a  pour  fonction  spéciale  de 
chasser  la  maladie  et  de  donner  le  remède  ;  rafnanh,  la  joie,  la 
félicité,  s'appliqua  non  moins  bien  à  l'idée  de  longue  vie,  terrestre 
ou  céleste  : 

thioahmîvSi^Qhi  daregâyû  ...  huyêmâ;        (41.  10) 
«  envoie-nous  la  félicité,  puissions-nous  avoir  longue  vie  "^  »! 

rapôisca  tu  né  daregemcâ  ustâcâ.  (41.  11) 

<'  puisses-tu  nous  donner  la  félicité  de  la  longue  vie"  !  » 
L'idée  de  rafnanh  ou  félicité  était  donc  attachée  à  l'idée  de 
longue  vie,  et  par  suite  il  était  aussi  naturel  de  la  demander  à 
Ameretâ^,  dieu  d'immortalité,  que  de  demander  secours  (avaïih) 
à  Haurvatâ^,  dieu  de  santé.  Malgré  donc  que  les  Parses  modernes 
dans  cette  formule  même  fassent  d'Ameretâ^  et  de  Haurvatâ^ 
l'eau  et  les  plantes,  et  quand  même  telle  aurait  été  la  pensée  de 


ahmâi  dâ  haurvâtà  ameretàtâ 

mazdâo  khshathrâ  ârmaitî  ahurô 
«  En  récompense  de  la  sainteté  de  l'esprit,  de  rexcellcnco  de  pensée, 
d'action  et  de  parole,  dirigée  par  la  pureté,  Ahura  Mazda,  Khsathra 
et  Armaiti  nous  donneront  Haurvâtà^  et  Amcretà^  (c.-à-d.  soit  la  santé 
et  l'immortalité,  soit  les  biens  de  l'abondance;  udakam  vanaspatim,  dit 
Nériosengh).  » 

1.  Avaqyâi,  thème  avas-ya;  c'est  le  thème  du  dénominatif  védique 
avasya  (avasyate). 

2.  Voir  yast  I,  9. 

3.  Par  exemple,  Yast  X,  ^avax\hc  ravanhê rahiaw/iê  marjdikâi  baêsha- 
xyâi,  etc.,  à  secours,  à  bien-être,  à  félicité,  à  miséricorde,  à  remède,  etc. 
—  Yt.  13.  1.  » 

4.  thwahmî  rafnahî  est  un  locatif  absolu  :  étant  félicité  tienne  (qui 
vient  de  toi)  :  iavânandakrlûu  dit  Nériosengh,  c'est-à-dire  «  étant  de  loi 
action  de  faire  félicité  ». 

5.  Mot-à-mot  :  puisses-tu  nous  réjouir  longtempseten  santé.  Nériosengh, 
inexact  grammaticalement,  est  exact  pour  le  sens  :  pramodatvam . . . 
dîryha'prûptyâ  gîvasya  :  félicité  par  longue  obtention  do  la  vie. 
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ceux  qui  donnèrent  à  cette  formule  sa  forme  définitive,  nous 
avons  le  droit  de  dire  que  le  rapprochement  qui  en  fait  le  fond 
remonte  à  une  époque  où  la  valeur  primitive  des  deux  dieux  était 
encore  sentie. 

VIL 

§  33.  Mais  ce  n'est  point  seulement  dans  les  parties  dites 
anciennes  de  l'Avesta  que  paraît  le  caractère  primitif  de  Haur- 
vatâ^  et  d'Ameretâ^.  Il  perce  jusque  dans  les  parties  certainement 
récentes,  dans  celle  où  l'on  sent  le  mieux  le  travail  de  révision, 
de  coordination  qui  a  donné  au  Mazdéisme  sa  forme  définitive  et 
dernière,  je  veux  dire  dans  les  Sîrozali,  c'est-à-dire  dans  ces 
calendriers  où  sont  rangés  hiérarchiquement,  chacun  avec  sa 
formule,  tous  les  dieux  du  Mazdéisme.  Reprenons  en  effet  les 
deux  formules  étudiées  plus  haut  (§§  19,  20). 

1 .  Nous  avons  vu  que  dans  la  formule  d'Ameretâ^  l'on  invoque 
les  gras  troupeaux,  les  riches  pâturages,  et  le  Gaokerena,  puis- 
sant, créé  par  Mazda.  Nous  avons  vu  que  les  deux  premiers 
termes  se  rapportent  à  Ameretâ^,  considéré  comme  dieu  des 
plantes;  le  Gaokerena,  avons-nous  ajouté,  lui  est  consacré,  parce 
que  le  Gaokerena  est  le  roi  des  plantes.  Mais  cette  valeur  du 
Gaokerena  n'est  qu'une  valeur  dérivée,  il  est  le  roi  des  plantes, 
parce  qu'il  est  la  plante  qui  donne  l'immortalité,  parce  qu'il  a 
été  créé  pour  repousser  la  vieillesse  (zarmân)S  parce  que  celui  qui 
en  mange  ne  meurt  pas  2,  Dès  lors,  son  lien  avec  Ameretâ^  remonte 
non  plus  k  la  seconde  période  du  dieu,  mais  à  la  période  primi- 
tive; ce  n'est  pas  à  Ameretâ^,  dieu  des  plantes,  qu'il  est  lié,  c'est 
à  Ameretâ^,  dieu  d'immortalité,  et  le  rapprochement  dans  la 
même  formule  des  riches  pâturages  et  du  Gaokerena  suffirait  àlui 
seul  pour  nous  faire  connaître  les  deux  âges  de  la  vie  du  dieu. 

2.  Passons  à  Haurvatâ^.  Il  était  invoqué  avec  yâiryâo  hushi- 
tôis,  le  bien-être  de  l'année,  c'est-à-dire  les  biens  qu'apporte  l'an- 
née. Il  paraît  donc  bien  là  comme  dieu  de  l'abondance  et  sous  sa 
forme  dernière.  Mais  il  n'y  paraît  tel,  comme  nous  l'avons  déjà 
remarqué  plus  haut  (§19),  que  grâce  au  mot  yâiryâo  qui  déter- 
mine hushiiois.  Hushiti  par  lui-même  signifie  :  le  bien-être,  il 
est  le  synonyme  àe  hu gy âiti ,  la  bonne  vie  (cf.  §  19).  Or,  d'autre 
part,  hugyâiti  équivaut  à  Haurvatâ^  et  le  supplée  dans  ses  com- 
binaisons avec  Ameretâif;  il  est  dit,  par  exemple,  que  le  démon  en 

1.  Bundehesh,  19.  19.  Zarmân  est  l'abstrait  de  Zârîc  (§  26). 

2.  Bundehesh,  42.  14  ;  59.  5. 
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trompant  les  hommes  et  en  leur  inspirant  le  mal,  «  les  fraude  de 
hugyàiti  et  de  ameretâi^  »,  c'est-à-dire  de  la  bonne  vie  et  de 
l'immortalité,  ce  qui  est  une  contre-partie  manifeste  des  passages 
où  l'on  promet  à  qui  suit  la  bonne  loi  Santé  et  Immortalité,  et 
une  variante  de  celui  où  l'on  annonce  au  fidèle  de  la  mauvaise 
loi  la  maladie  et  la  mort  (§  29,  1  bis).  Donc  hugyàiti 
est  un  équivalent  de  haurvatât  au  sens  primitif  du  mot,  et  la 
tradition,  qui  a  oublié  ce  sens  dans  /iaii7'vatàt,  le  reconnaît  par- 
faitement dans  hugyàiti,  dans  ce  passage;  en  effet,  Nériosengh 
le  traduit  par  sugîvani,  yat  çakyate  givatum  :  «  bonne  vie, 
c'est-à-dire  force  de  vivre  »  ;  le  pelilvi  exprime  l'idée  sous  la 
forme  inverse  :  apagayêhê  là  yeliammit,  «  il  n'y  a  rien  qui 
emporte  la  vie»;  autrement  dit,  pour  Nériosengh,  hugyàiti  estla. 
santé  qui  fait  vivre,  pour  le  pehlvi  la  santé  qui  chasse  la  maladie; 
des  deux  parts,  hugyàiti  est  ce  que  fut  d'abord  haurvatât.  Par 
suite  hushiti,  équivalent  actuel  de  hugyàiti,  est  un  des  équiva- 
lents de  l'ancien  haurvatât;  ou  du  moins,  il  exprime  une  idée 
étroitement  voisine,  l'idée  de  sécurité  et  de  bien-être,  et  l'on  peut 
supposer  que  dans  une  période  antérieure,  a.\ec  haiD'vatàt,  santé, 
l'on  invoquait  hushiti,  sécurité  ou  bien-être-.  Mais  hushiti,  par 
la  largeur  de  son  sens  étymologique,  pouvait  aisément  étendre 
ou  rétrécir  ce  sens  suivant  le  milieu,  et  quand  haurvatâi  chan- 
gea, qu'il  fut  devenu  dieu  des  eaux,  et  par  suite  dieu  des  produc- 
tions matérielles,  husJiiti,  pour  le  suivre  dans  sa  nouvelle  for- 
tune, n'eut  qu'à  s'adjoindre  une  épithète  convenable-'. 

VIII. 

§  34.  Il  résulte  de  ce  chapitre  que  Haurvatât  et  Ameretà^  ont 
été  dans  une  période  antérieure  autre  chose  qu'ils  ne  sont  aujour- 

1.  dehnaotâ  mashîm  hugyâloîs  ameretâtaçca...  akaçcâ  mainyus  (32.  5): 
debnaotâ  est  un  nom  d'action  construit  verbalement;  la  l'orme  sanscrite 
serait  *clabh-uo-tar;  cl",  pour  l'addition  du  suffixe  tar  ù  la  caractéristique 
renforcée,  le  védique  rnan-o-tar. 

2.  Rig  Veda,  I.  111.  2,  l'on  demande  aux  /bhus  «  yathà  xaijâma  sar- 
vavîrayâviçâ  »  :  c'est  demander  hushiti  et  haurvatûi  (§§  14,  4;  19).  — 
Dans  l'Avesta,  on  demande  encore  aux  dieux  dareghûshitîm  :  c'est 
comme  si  on  leur  demandait  dareghôgîtim  (Yaçna,  67,  42). 

3.  De  même  hugyûiiis  n'aurait  qu'à  passer  du  singulier  au  pluriel, 
pour  passer  du  sens  de  «  bien  être  »  au  sens  de  «  objets  qui  procurent 
le  bien  être  »  ;  c'est  le  sens  du  mot  hugîtayô  (Y.  33.  10),  mot  absolument 
formé  de  la  même  façon. 

DÀRMESTETER  4 
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d'imi.  Cette  valeur  antérieure  est  inscrite  dans  leurs  noms, 
Santé  et  Immortalité,  et  les  textes  montrent  par  des  traces  nom- 
breuses qu'ils  ont  eu  réellement,  dans  une  époque  historique,  la 
valeur  dont  leurs  noms  témoignent.  Ici  se  pose  la  troisième  ques- 
tion posée  au  début  de  la  première  partie  de  notre  travail  (§  4)  : 
comment  s'est  fait  le  passage  de  la  valeur  primitive  à  la  valeur 
actuelle  :  comment  les  dieux  de  la  Santé  et  de  l'Immortalité  sont- 
ils  devenus  dieux  des  eaux  et  des  plantes  ? 
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CHAPITRE  TROISIÈME. 
Rapport  de  la  valeur  abstraite  et  de  l'attribut  matériel. 

I 

§  35.  Pour  que  les  dieux  qui  donnaient  la  Santé  et  l'Immorta- 
lité soient  devenus  les  dieux  des  Eaux  et  des  Plantes,  il  faut  que 
l'on  ait  cru  que  les  eaux  et  les  plantes  donnaient  la  santé  et  l'im- 
mortalité. 

Cette  induction  nécessaire,  les  textes  l'appuient-ils  ?  Eaux  et 
plantes  ont-elles  cette  vertu?  —  Oui,  répond  l'Avesta. 

§36.  Eaux.  «  Venez,  ô  nuées,  venez  avec  vos  eaux  qui  vont 
»  en  avant,  qui  tombent,  qui  posent  sur  le  sol,  portant  les  pluies 
»  par  milliers,  par  dizaines  de  mille  ...  pour  anéantir  la  mala- 
»  die,  pour  anéantir  la  mort,  pour  anéantir  la  maladie  apportée 
»  par  la  gaini  ^  pour  anéantir  la  mort  apportée  par  la  gaini.  Si 
»  la  mort  frappe  au  soir,  que  le  remède  vienne  au  matin  !  Si  la 
»  mort  frappe  au  matin,  vienne  le  remède  dans  la  nuit  !  Si  la  mort 
»  frappe  dans  la  nuit,  vienne  le  remède  à  l'aurore  !  Qu'avec  les 
»  pluies  nous  viennent  eaux  nouvelles,  terre  nouvelle,  arbres 
»  nouveaux,  remèdes  nouveaux,  nouvelles  guérisons^.  » 

De  là  les  invocations  comme  la  suivante  : 

«  Celui  qui  vous  offrira  le  sacrifice,  6  bonnes  eaux,  filles 
»  d'Ahura,  avec  les  très-bonnes  libations,  avec  les  excellentes 


1.  Nom  d'une  classe  de  démons. 

2.  Vendidad  21.  3.  Yayata  dunma  yayata  fràpem  nyùpem  upàpem 
hazararô-vàrayô  (Westergaard)  baêvare-vàrarci/...  yaçkahô  apanaçlahè 
mahrkahè  apanaçtahè.  gaini-yaç.kahô  apanactaliê  gaini-mahrkaho  apa- 
naçtahê  ...  yèzi  uzirôhva  meroncaitè  arezahva  baèsliazyà/  yèzi  arezaliva 
merencaitê  khshapôliva  baèshazyà/.  yrzi  khshapùhva  merencaitè  usli- 
ahva  baêshazytU.  vî  vàrentu  (voir  Wcstergaard  variantes;  M.  Westor- 
gaard  lit  vî  vârehti  au  présent)  vivàràbu  nava  àl's  nava  zào  nava  urvarào 
nava  baèshazào  navata  (lire  navaca?)  baèshaza-  kesha.  (Le  pehlvi  rend 
ce  dernier  mot  par  «  action  de  guérir  »  :  liesha  =  kartaris  ;  Aspcn- 
diârji  cité  par  M.  Spiegel  (Commentaire  I.  468)  traduit  «  santé  ».) 
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»  libations ,  avec  les  libations  répandues  avec  piété  ;  à  celui-là 
»  donnez  fortune  et  splendeur,  à  luisante  du  corps  {idjLiXo  drva- 
»  tâtem) ,  à  lui  force  du  corps,  à  lui  vigueur  victorieuse  du  corps, 
»  à  lui  richesse  tout  éclatante,  à  lui  descendance  bénie  du  ciel,  à 
»  lui  longue,  longue  vie  (dareghâm  dareghô-gîtîm),  à  lui  place 
»  dans  le  monde  excellent  des  purs,  éclatant,  tout  lumineux ^  » 
C'est  la  contre-partie,  délayée^  de  la  formule  précédente  :  on  y 
trouve  les  deux  traits  essentiels  que  nous  avons  tant  de  fois  ren- 
contrés dans  cette  étude,  santé  et  longue  vie,  santé  et  immorta- 
lité. C'est  parce  que  les  eaux  donnent  la  santé,  que  la  grande 
déesse  des  eaux,  Ardvîçûra,  e^i  guérissante  (baêshazî)^;  c'est 
parce  que  les  eaux  donnent  le  non-mourir,  que  le  Haoma  blanc,  le 
Haoma  de  l'immortalité,  le  Gaokerena,  pousse  dans  les  eaux 
d' Ardvîçûra^. 

§37.  Plantes.  —  «  Quel  fut  le  premier  des  hommes  guéris- 
»  seurs?  demande  Zoroastre.  Quel  est  le  premier  qui  envoya  la 
»  maladie  à  la  maladie,  la  mort  à  la  mort?  ^.  —  Ce  fut  Thrita, 
»  répond  Ahura  Mazda  ;  il  demandait  un  remède  pour  résister  à 
»  la  maladie,  pour  résister  à  la  mort,  pour  résister  à  la  souf- 
»  france,  pour  résister  à  la  fièvre  froide,  ...  à  la  fièvre  chaude... 
»  qu'A?2rô-mainyu  a  créées  pour  le  corps  des  mortels.  Alors  moi, 
»  Ahura  Mazda ,  j 'apportai  les  plantes  salu  taires ,  qui ,  par  centaines , 
»  par  milliers,  par  dizaines  de  mille  ^,  croissent  autour  de  l'unique 


1.  Yaçna  67.  30.  Yô  vô  âpô  va?iuhîs  yazâitê  ahurânîs  ahurahê  vahis- 
tâbyô  '/aothràbyô  rraèstâbyô  zaothràbyô  clalimô-pairi?jharstàbyô  zaothrà- 
byô  abmâi  raèsca  qarenaçca  ahmài  tanvô  drvatàtem  ahmâi  tanvô  vere- 
threm  abmâi  istîm  pouruqàthrâm  ahmâi  àçnâmci?  frazafitim  ahmâi 
dareghâm  dareghô-gîtîm  abmâi  vahistem  ahùm  ashaonâm  raocanhem 
vîçpô-qàtbrem. 

2.  Yaçna  64,  2. 

3.  Bundehesh  64,  1. 

4.  Cf.  page  31.  note  2. 

h.  D'après  le  Bundehesh  (chap.  IX)  les  plantes  salutaires  sont  au 
nombre  de  dix  mille.  Voilà  qui  permet,  peut-être,  d'expliquer  un  détail 
bien  connu  de  l'organisation  militaire  des  Perses.  II  y  avait  dans  l'ar- 
mée un  corps  d'élite  composé  de  dix  mille  hommes,  appelés  les  Immor- 
tels (àôàvaxoi),  parce  que,  dit  Hérodote,  tout  soldat  qui  était  enlevé  à  ce 
corps  par  la  maladie  ou  la  mort  était  aussitôt  remplacé,  de  sorte  que 
l'effectif  restait  invariable  {Hérodote  1^  83).  En  réalité,  la  légion  des 
Immortels  était  la  légion  consacrée  à  l'Amshaspand  de  l'Immortalité, 
Ameretâi,  et  elle  était  composée  de  dix  mille  hommes,  parce  que  l'ar- 
mée des  plantes  salutaires,   l'armée  d'Ameretâ^,  est  composée  de  dix 
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•»  Gaokerena.  Tout  cela,  nous  le  bénissons,  tout  cela  nous  l'in- 
»  Yoquons,  tout  cela  nous  l'adorons  pour  le  bien  du  corps  des 
»  mortels,.j^oMr  repousse}"  la  maladie,  pour  repousser  la 
»  mort,  pour  repousser  la  souffrance. . .  la  fièvre  froide. . .  la  fièvre 
»  chaude...  qu'Anrô-mainyu  a  créées  pour  le  corps  des  mortels. 
»  0  maladie,  je  t'exorcise;  ô  mort,  je  t'exorcise^  » 

mille  combattants.  II  serait  risqué  d'avancer  que  chaque  Amshaspand 
avait  sa  légion  ;  l'on  comprend  d'ailleurs  le  choix  particulier  d'Amere- 
iht  comme  patron  d'un  corps  d'armée  :  c'est  un  dieu  que  le  soldat  plus 
que  tout  autre  avait  occasion  d'invoquer.  La  création  de  ce  corps 
remonte  à  une  époque  où  les  deux  valeurs  du  dieu  étaient  encore  comprises  : 
le  nom  du  corps  nous  reporte  à  la  valeur  abstraite,  l'elîectif  ù  l'attribut 
matériel.  La  valeur  abstraite  était  l'idée  dominante,  mais  n'effaçait  nul- 
lement la  valeur  matérielle  :  Xerxès,  rencontrant  un  beau  platane  sur  la 
route  de  Sardes,  l'honore  en  y  déposant  un  ornement  d'or  et  le  confie  à  la 
^?Lvà.Qà'\xn  Immortel  {Hérod.  7,  31);  autrementdit,  il  honore  l'Amshaspand 
Ameretà/  dans  une  de  ses  productions,  dont  il  remet  la  garde  à  l'un  des 
pupilles  du  dieu.  —  On  peut  supposer  que  le  nom  perse  de  la  légion 
était   «  amartiyânâm  çpâda.  » 

1.  Vend.  20,  l .  Pereça^  zarathustrô  ahurem  mazdâm...  ko  paoiryô 
mashyânâm  thamanuhatâm...  yackem  yackâi  dàraya^  mabrkem  mahr- 
kâi  dârayaf...  âa^  mraof  aburô  mazdào  :  thritô  paoiryô...  mashyânâm 
thamanuhatâm...  yaçkem  yaçkài  dâraya^  mabrkem  etc.  viçcithrem 
dim  ayaçata  âyapta  khshatra  vairya  paitistàtéè  yackabé  paitistàtéê 
mabrkabè  p.  dàju  p.  tafnu  p.  çàranabè...  yà  a?irô  mainyus  fràkcrenta^ 
avi  imàm  tanùm  yâm  masbyànàm.  adba  azem  yô  ahurô  mazdào  urva- 
rào  baôshazyào  (éd.  Westerg.)  uzbarem  pôurus  pouru-çatào  pùurus 
pouru-hazawrâo  pôurus  pouru-baôvanô  aoim  gaokerenem  pairi.  —  Ta^ 
vîçpem  frînâmahi  iat  viçpem  fraéshyàmahi...  nemaqyàmabi  avi  imàm 

tanùm  yâm  masbyànàm  paitistàtéè  yaçkabè yackem  thvvâm  paiti- 

çawbâmi  mabrkem  tbwâm  paitiça/ibàmi  dàju  etc..  —  Les  mots  :  viçci- 
threm  dim  ayaçata  âyapta  khshalhra  vairya  sont  obscurs  :  l'on  ne  voit 
pas  clairement  ce  que  c'est  que  viçcithrem  que  le  peblvi  se  contente  de 
transcrire,  ni  dans  quel  sens  il  faut  prendre  khshathra  vairya.  M.  Spiegel 
traduit  :  Ein  miltelu-'dnschte  er  sich  ah  gunst  von  Khshathra  vairya.  Il 
ajoute  en  note  :  «  Puisque  ïbrita  demande  son  remède  à  Khshathra 
»  vairya.,  il  faut  conclure  que  ce  remède  est  pris  du  règne  minéral, 
»  dont  Khshathra  vairya  est  l'Amshaspand.  Cependant  viçcithra  signifie 
»  proprement  ce  qui  a  son  origine  dans  le  liquide  {tvas  von  Fliissirfkeit 
»  herkommt)  » .  On  peut,  je  crois,  conclure  de  cette  contradiction  que  Khsha- 
thra vairya  n'est  pas  pris  comme  nom  propre  ou  que  viçcithrem  n'a  pas 
le  sens  que  lui  prête  le  savant  allemand.  Notons  que  le  mot  ûyaptem 
désigne  la  faveur  obtenue  comme  récompense  d'un  acte  de  vertu  :  qu'on 
se  rappelle,  par  exemple,  le  yast  de  Ilaoma  dont  la  moitié  roule  sur  ce 
thème  :  qui  a  le  premier  pressé  le  soma?  quelle  faveur  (ûyaptem)  lui  en 
est  revenue?  ûyaptem  suppose  donc  un  régime  indirect  exprimé  ou 
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C'est  parce  que  les  plantes  sont  sources  de  santé  et  de  vie  que 
Haoma  est  leur  chef,  leur  ratu  (§  20)  ^  Haoma,  la  plante-dieu 
qui  écarte  la  mort,  qui  au  jour  de  la  résurrection  produit  l'immor- 
talité, n'a  pas  perdu,  en  se  divinisant,  sa  parenté  avec  ses  sœurs 
inférieures  :  par  la  force  des  choses,  il  ne  pouvait  la  perdre, 
puisque  le  Haoma  du  sacrifice  est  une  plante  qu'on  presse  et 
qu'on  mange  ',  «  plante  au  beau  corps,  aux  jaunes  couleurs,  aux 
tiges  ployantes,  excellente  à  mangera  »  S'il  est  salutaire  {baês- 

sous-enlendu,  ce  qui  est  d'ailleurs  conforme  au  sens  étymologique  du 
mot  :  chose  obtenue  (par  qui?  en  retour  de  quoi?).  L'on  arrive  donc  à 
se  demander  si  l'ablatif  khshathra  vairya  ne  serait  pas  ce  régime  : 
«  Thrita  demandait  un...  en  récompense  de  sa  royauté  sainte))^  c'est-à-dire 
de  la  justice  de  son  gouvernement;  ou  bien,  dans  le  même  sens,  mais 
en  conservant  au  mot  sa  valeur  de  nom  propre,  et  en  se  rappelant  qu'a- 
vant d'être  roi  des  métaux,  Khshathra  vairya  était  Oeoç  £Ùvo|jLvaç  :  «  il 
demandait  un  ....,  faveur  à  obtenir  par  Khshathra  vairya^  le  dieu  qui 
protège  les  bons  rois.  »  Cela  rappelle  les  remèdes  que  le  Manu  des 
Védas  a  obtenus  par  la  piété,  par  le  sacrifice  (yàni  [bheshagà]  Manur 
âvrnîta  pitâ  nas  2,  33,  13 —  yat  çamcayocca  Manur  â  yege  pità  1,  114, 
2).  —  Reste  viçcithrem^  qui  doit  être  un  équivalent  de  baêshazem.  Le 
rapprochement  de  ces  deux  termes  suggère  une  hypothèse  qui  donne- 
rait au  mot  un  sens  parfaitement  concordant  avec  le  contexte;  la  voici  : 
haêshaza,  et  la  forme  plus  simple  du  sanscrit,  bhishag,  supposent  une 
racine  6Aîs,zend6«;  pour  le  suffixe  ag,  cf.  c/Ars/i-ag'»  hardi»,  dedhish;  cette 
racine  setrouvedans  le  nom  de  l'arbre  vîçpô-&is  (qui  a  tous  les  remèdes),  de 
l'arbre  hu-6fs  (aux  bons  remèdes),  de  l'arbre  eredhwô-feis  (qui  a  de  hauts 
remèdes)  (v.  Windischmann,  Zoroastrische  Studien  166);  viçcithrem 
serait  pour  his-cithrem,  une  source  de  remèdes.  Si  c'est  là  en  effet  ce 
que  demande  Thrita,  Ahura  Mazda  en  lui  apportant  les  arbres  à  remèdes, 
urvarâo  baêshazyâo^  prouve  qu'il  a  bien  compris  la  prière.  Cette  hypo- 
thèse soulève  une  objection  négative  :  elle  suppose  en  effet  le  change- 
ment de  b  Q\\  v;  or,  s'il  y  a  des  exemples  de  ce  changement  dans  le 
corps  du  mot  (comme /raôai'ara  pour /ra-6aiara),  et  même  au  commen- 
cement du  mot,  quand  il  est  second  terme  de  composé  (gadhavara  pour 
gadha-bara),  il  n'y  en  a  pas  d'exemple  certain,  au  moins  à  ma  connais- 
sance, au  commencement  du  mot.  On  pourrait  invoquer  il  est  vrai 
vaê-kerela  en  regard  de  baê-erezu  (Justi,  Manuel  364,  §100);  mais  il  n'est 
point  certain  que  vaê  dérive  de  &ae,  et  il  est  plus  probable  que  tous 
deux  dérivent  de  *dvaê.  Le  changement  de  b  initial  en  v  demeure  donc 
sans  exemple.  Reste  à  décider  si  cela  tient  à  une  impossibilité  phoné- 
tique ou  simplement  à  notre  pauvreté  en  fait  de  textes. 

1.  Bundehesh  58,  10;  64,  5  :  hom  dùros  apas  pann  fraskart  anosakis 
vîràyînand  u  urvaràn  rat. 

2.  Yaçna  9.  8  :  frâ  mâm  hunvanuha  qaretéê  :  presse-moi  pour  me 
manger,  dit  Ilaoraa  à  Zoroastre. 

3.  It.  52  hukerefs  xairigaonô  nâmyâçus,  yalha  qarentc  vahistô.  Ce  der- 
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hazyô),  s'il  repousse  au  loin  la  VLïOYi{dûiaosJi(j) ,  ^'\\  donne  santé 
et  longue  vie  {drvatûteiii  lanvô ,  darcghor/itïmuslânahê),  c'est 
parce  qu'il  concentre  en  lui  toutes  les  vertus  des  plantes,  il  est  la 
plante  par  excellence.  Le  Mazdéisme  le  sent  encore,  il  n'oublie 
pas  l'origine  de  Haoma  et  ne  lui  sacrifie  pas  ses  humbles  sœurs. 
Elles  croissent  autour  de  lui  dans  le  ciel  ;  comme  lui,  elles  guéris- 
sent; comme  lui^  elles  chassent  la  mort,  et  l'arbre  mythique 
Vîçpoiaok/wîa,cest-k-dire  «l'arbre  qui  porte  toutes  les  semences», 
s'appelleaussi^atô(?.s',  c'est-à-dire  «celui  qui  repousse  la  souffrance»; 
ou  bien  encore  :  hubis  eredhwohis  vîçpôbis  «  l'arbre  des  bons 
remèdes,  l'arbre  aux  hauts  remèdes,  l'arbre  de  tous  remèdes»^. 


nier  trait  doit  être  pris  au  propre,  comme  les  précédents  (cf.  les  épi- 
thètes  du  Soma  Védique  :  svâdus  rasavân  livras  madishUias,  doux, 
savoureux,  acre,  enivrant;  suit  un  trait  tout  moral  :  urunaêca  pûlhmai- 
nyôtemô  «  qui  ouvre  à  l'âme  une  large  voie  »  (au  paradis,  au  Behesht; 
cf.  Khod  Patet,  Anquetil  II,  40). 

1.  Voir  la  citation  du  Minokhired  dans  la  grammaire  parsie  de 
M.  Spiegel,  page  143;  gat-bés  signifie  seorsum-dolorem-habens,  vya- 
thdhîno  vvxa  dit  Nériosengh  (dolorem-relictum-habens);  dvesho-yut^ 
âre-agha  diraient  les  Védas. 

2.  Le  passage  du  Vendidad  cité  au  commencement  du  paragraphe, 
permet,  je  crois,  de  refaire  l'histoire  de  l'arbre  vîçpôtaokhma.  Il  est 
ainsi  nommé  de  ce  qu'il  porte  les  germes  de  toutes  plantes,  et  il  pousse 
dans  la  mer  vouru-kasha;  il  s'appelle  aussi  hubis  eredhwôbis  vîçpôbis 
(Yast  Rashn  17  :  avâm  vanàm  çaênahè  yâ  histaiti  maidhîm  zrayanhô 
vourvkashahê,  yâ  hubis  eredhwôbis  yà  vaocé  vîçpôbis  nàma  yâm  upairi 
urvaranàm  vîçpanàm  taokhma  nidhayaf  ;  eredhicôbis  est  l'arbi'c  qui 
porte  les  remèdes  au  haut  de  ses  branches  ;  vîçpôbis  =  qui  a  des 
remèdes  pour  tous  les  maux;  c'est  le  sanscrit  viçva-bliesfiaga).  Or,  ailleurs 
(Vendidad  5,  57)  il  est  parlé  d'un  arbre  qui  pousse  dans  la  mer  vouru- 
kasha,  et  sur  lequel  poussent  toutes  les  plantes  de  toute  espèce,  par 
centaines,  par  milliers,  par  dizaines  de  mille  (tacinti  âpô  zrayanha/ 
haca  pùitikà^  avi  zrayô  vourukashem  avi  vanàm  yâm  hvàpâm  athra  mè 
urvarâo  raodhehti  viçpâo  vîçpàçaredhô  çatavaitinâm  hazanravailinàvi  baê- 
vare-baêvanâm).  Cet  arbre  rappelle,  d'une  part,  l'arbre  t"îV/»o<rtoA-^wa,  qui 
pousse  dans  la  mer  Vourukasha  ;  d'autre  part,  les  dix  mille  plantes  qui 
entourent  le  Gaokcrona,  il  nous  donne  la  conception  intermédiaire  : 
primitivement,  il  n'y  avait  qu'un  arbre  mythique,  le  Haoma  céleste  ou 
Gaokerena,  autour  duquel  poussaient  les  dix  mille  plantes  salutaires 
créées  pour  repousser  les  dix  mille  maladies  envoyées  par  Ahriman 
(Bundehesh  19,  11);  puis,  pour  mieux  distinguer  le  Haoma  céleste  do 
toutes  les  autres  plantes,  on  lui  adjoignit  pour  compagnon  un  second 
arbre  sur  lequel  furent  transportées  les  dix  mille  plantes  salutaires  qui 
faisaient  jadis  son  cortège;  à  cette  seconde  période  se  rattache  le  texte 
du  Vendidad  5,  57,  cité  en  dernier  lieu  ;   le  texte  ne  donne  pas  son 


—  56  — 
II 

§  38.  Il  est  donc  reconuu  expressément  par  l'Avesta  {andar 
dîn  pêdâst,  diraient  les  Parses)  que  les  eaux  et  les  plantes  chas- 
sent la  maladie  et  la  mort.  L'on  ne  doit  point  se  représenter  cette 
formule  comme  une  sorte  de  constatation  scientifique,  comme 
l'expression  pure  et  simple  d'un  fait  d'expérience  ;  il  y  a  dans 
cette  formule  plus  qu'un  aphorisme  d'apothicaire.  Elle  n'exprime 
point  des  propriétés,  mais  des  facultés  ;  l'eau  qui  court  et 
l'arbre  qui  joousse  ne  sont  point,  comme  pour  les  modernes, 
quelque  chose  de  mort  et  de  passif;  ce  sont  des  êtres,  des  per- 
sonnes, actives,  conscientes,  vivantes.  Quand  Mithra  lance  son 
char  contre  les  infidèles,  à  ses  côtés  courent  les  eaux,  et  les 
plantes  ^  ;  à  la  naissance  de  Zoroastre,  les  eaux  et  les 
plantes  ont  tressailli  de  joie  en  s'écriant  :  «  Victoire!  il  est  né, 
l'Atharva,  le  très-saint  Zarathustra,  qui  nous  offrira  les  libations, 
qui  répandra  le  Barsom ,  et  la  bonne  loi  Mazdayaçnienne  va 
s'épandreà  travers  les  sept  Karshvars'».  Le  disciple  de  Zoroastre, 
en  repoussant  l'empire  du  démon,  s'engage  à  suivre  «  la  foi  des  eaux 
et  des  plantes^  ».  Dans  le  grand  combat  que  les  créatures  du  bien 
soutiennent  contre  les  créatures  du  mal,  elles  luttent  au  poste  que 
Dieu  leur  a  donné,  elles  luttent  contre  la  maladie  et  la  mort, 
Târîc  et  Zàrîc.  Elles  sont  donc  les  auxiliaires  de  naissance  des 
génies  Santé,  Immortalité  et  l'histoire  de  Haurvatà?  et  d'Ameretâi( 
tient  tout  entière  dans  l'euthymème  suivant  : 

Eaux  et  plantes  donnent  santé  et  immortalité  ;  donc  Santé  et 
Immortalité  sont  les  maîtres  des  eaux  et  des  plantes. 

nom  {hvâpâni  n'est  qu'une  épithète),  ce  nom  était  sans  nul  doute  huhis 
eredhicôhis  vîçpôhis.  Enfin,  on  étendit  ses  fonctions,  il  porta  les 
germes  de  tous  les  arbres;  l'arbre  de  tous  les  remèdes  devint  l'arbre  de 
toutes  les  semences  ;  le  vîçpôhis  devint  vîçpôtaokhma.  (Cf.  ^Yindisch- 
mann,  Études  Zoroastriennes,  165  sq.) 

1.  Et  les  Fravashis  des  purs.  Yt.  10,100,  vîçpéhêupaaredhem  vazenti 
yâo  àpô  yâoçca  urvarào  yâoçca  ashaonâm  fravasbayô.  —  Les  eaux,  les 
arbres  et  les  Férouers  forment  un  trio  qui  se  retrouve  ailleurs  :  Yt. 
13,  147;  Vp.  24,  1,  2;  Fragm.  1,  2.  Ce  sont  les  Férouers  qui  font 
couler  les  eaux  et  pousser  les  arbres  {vide  supra,  p.  13,  note  6). 

2.  La  terre  est  divisée  en  sept  Karshvars.  —  Yt.  13,  93,  94  :  yênhé 
zâthaèca  vakbshaèca  urvàçen  àpô  urvarào...  ustà-nô  zâtô  àthrava  yô 
çpitâmô  zarathustrô...  idba  apâm  vigacàiti  vanhvi  daèna  màzdayaçnis 
vîcpàis  avi  karshvân  yàis  hapta.  —  Cf.  Rig  Véda  10.  88.  2. 

3.  Y.  13,  22,23. 
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Cette  histoire  peut  se  diviser  en  trois  périodes. 

I.  Dans  une  première  période,  Haurvatâi^  et  Ameretà^  n'ont 
encore  que  la  valeur  que  leur  nom  révèle,  ou  du  moins  cette  valeur 
est  encore  comprise  et  prédominante  :  on  les  invoque  comme 
dieux  de  la  santé  et  de  l'immortalité.  On  sait  sans  floute  qu'ils 
opèrent  par  les  eaux  et  les  plantes,  mais  l'instrument  de  leur 
action  n'a  pas  encore  voilé  leur  action  même  :  leur  nom  éveille 
l'idée  de  cette  action  et  non  de  cet  instrument.  C'est  à  cette  pre- 
mière période  que  se  rapportent,  d'une  part,  les  formules  gâthi- 
ques  comme  :  «  Ahura  donne  k  ceux  qui  suivent  la  bonne  voie 
santé  et  immortalité  »,  ou  bien  :  «  puissent  Santé  et  Immortalité 
nous  donner  force  et  durée  (tévîshî  itayûitî)  »  ;  d'autre  part,  la  for- 
mule parsie  :  Khordàd  et  Amurdâd  combattent  Târîc  et  Zârîc, 
c'est-à-dire  :  Santé  et  Immortalité  combattent  Maladie  et  Mort. 

II.  Dans  la  période  qui  suit,  le  trait  matériel  et  accessoire  a 
effacé  le  trait  primitif  :  ce  qui  a  facilité  cette  transformation  natu- 
relle, c'est  la  perte  à  peu  près  complète  du  mot  haurva  au  sens  de 
servus  salvus;  on  ne  sait  plus  que  haurvatâi  ^igm^e  santé, 
mais  on  sait  que  Haurvatâi  et  Ameretâ^  agissent  par  les  eaux  et 
par  les  plantes,  et  par  suite  ils  en  deviennent  les  dieux,  Ameretà^ 
conserve  plus  longtemps  le  souvenir  de  son  ancienne  valeur, 
parce  que  son  nom  est  encore  transparent  ;  de  là  ces  formules 
gâthiques  où  il  est  encore  au  premier  étage,  tandis  qu'à  ses  côtés 
Haurvatâi  est  déjàau  second  (§30, 3").  Mais  le  sens  primitif  devient 
de  plus  en  plus  accessoire,  le  sens  matériel  devient  de  plus  en  plus 
exclusif;  si  l'on  reconnaît  encore  dans  leurs  noms  des  noms 
abstraits,  la  valeur  abstraite  qu'on  y  découvre  est  dictée  par  leur 
valeur  matérielle,  et  ils  deviennent  dieux  de  l'abondance,  parce 
que  l'on  voit  dans  Haurvatâi  celui  qui  produit  tout. 

III.  A  cette  seconde  période,  période  de  combinaison,  d'élabo- 
ration, de  transformation  qui  laisse  encore  entrevoir  par  moment 
le  sens  primitif  des  deux  génies  et  essaie  encore  de  leur  conserver 
une  valeur  abstraite,  «uccède  enfin  une  troisième  période,  où 
toute  valeur  primitive  et  abstraite  est  oubliée,  où  l'attribut  maté- 
riel domine  seul  et  exclusivement.  Haurvatâi  et  Ameretà^  ne  sont 
plus  que  les  dieux  des  eaux  et  des  plantes ',  et  ils  combattent  la 

1.  Écoutez  le  Zerdusht  Nâmeli  (ouvrage  do  la  seconde  moitié  du 
XIII"  siècle)  :  Zoroastre  vient  de  faire  connaissance  avec  les  quatre  pre- 
miers Arashaspands  et  do  recevoir  leurs  conseils  ;    c'est  au  tour  de 
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faim  et  la  soif;  les  formules  antiques  s'adaptent  à  un  sens  nou- 
veau; les  daêvas  de  la  Maladie  et  de  la  Mort,  suivant  leurs  adver- 
saires célestes  dans  leur  transformation,  prennent  l'empire  de 
la  faim  et  de  la  soif  et  se  mêlent  aux  eaux  et  aux  plantes  qu'ils 
corrompent.  La  distance  parcourue  peut  se  mesurer  par  ce  fait 
que  Haurvatâ^  et  Ameretâ^,  primitivement  noms  communs,  le 
redeviennent  ;  mais  au  lieu  d'être  noms  communs  abstraits,  ils 
sont  devenus  noms  communs  concrets  ;  ce  mot  santé  arrive  à 
prendre  dans  le  rituel  le  sens  de  eau,  ce  nom  immortalité  le  sens 
déplante  (§  7). 

§  39.  Cette  troisième  période  est-elle  la  dernière  et  nos  deux 
dieux  vont-ils  enfin  se  reposer?  —  Ce  qui  vit  dans  la  pensée  de 
l'homme  n'est  pas  plus  immuable  que  ce  qui  vit  sur  ses  lèvres,  et 
il  n'y  a  pas  plus  de  terme  au  mouvement  mythique  d'un  dieu  qu'il 

Khordàd  qui  lui  dit  :  «  Je  te  confie  les  eaux  courantes,  eaux  des 
»  canaux,  eaux  des  ruisseaux,  eaux  qui  paraissent  des  hauteurs  ou  qui 
»  de  dessous  terre,  etc..  Rapporte  aux  habitants  du  monde  que  c'est 
»  par  l'eau  que  subsiste  tout  être  animé ,  que  c'est  elle  qui 
»  donne  sa  fraîcheur  à  la  terre  et  à  ses  fruits.  Tenez  loin  d'elle 
»  tout  cadavre...  ne  la  souillez  point  de  sang  ni  de  nesa  (cf.  §  6). 
»  Quand  par  votre  fait  vos  aliments  sont  souillés,  la  peine  grandit  pour 
»  vous  dans  les  deux  mondes.  (La  traduction  anglaise  insérée  dans  le 
livre  de  M.  John  Wilson,  the  Parsi  religion...  unfolded,  porte  :«  If  your 
reason  is  willingly  polluted  by  yourself  »  ;  ce  yourreason  n'otfre  pas  un 
sens  très  raisonnable;  le  traducteur  avait  lu  sans  doute  khired  (khratu) 
au  lieu  de  khord  :  eu  àlùdeh  bàshed  zitù  khord(\)  tù). 

Que  rien  ne  rappelle  de  loin  le  passé  de  Khordàd,  la  chose  n'a  rien 
d'étonnant.  Mais  Ameretâi  lui-même,  mutilé  en  Murdàd,  a  perdu  tout 
souvenir  de  sa  jeunesse. 

Quand  Khordàd  eut  cessé  de  parler,  aussitôt  Murdàd  s'avança  :  «  Au 
»  saint  et  pur  Zoroastre  il  parla  des  végétaux  .-  on  ne  doit  point  les 
»  détruire  sans  raison,  ni  les  supprimer  sans  motif  :  car  c'est  le  bien- 
»  être  de  l'hcftnme  et  des  animaux.  Dieu  en  personne  veille  sur  eux.  » 
—  Là-dessus  Murdàd  s'embarque  dans  un  sermon  religieux  qui  pour- 
rait tout  aussi  bien  être  placé  dans  la  bouche  de  Bahman,  de  Sapendo- 
mand,  de  Serosh  ou  de  tout  autre  :  que  les  Mobed  fassent  leur  tour 
du  monde  en  prêchant  la  loi,  car  quand  la  religion  fleurit,  l'injustice 
disparaît;  lisez  la  loi,  louez  le  créateur  et  ayez  grand  soin  de  mettre  le 
kosti  (ceinture  de  piété),  car  le  kosti  est  le  signe  de  la  religion.  Puis 
Murdàd  revenant  un  peu  à  son  sujet  recommande  de  tenir  purs  les 
quatre  éléments,  car  c'est  d'eux  que  Dieu  a  fait  le  corps  des  êtres 
vivants,  etc.  —  Il  est  clair  que  ces  deux  noms,  Khordàd  et  Murdàd,  ne 
sont  plus  ici  que  des  noms  propres,  et  n'éveillent  plus  rien  des  idées 
primitives  qu'ils  exprimaient  autrefois. 
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n'y  en  a  au  mouvement  phonique  d'un  mot.  Pas  plus  que  ces  deux 
noms  Khordâd  et  Murdâd,  forme  nouvelle  de  Haurvatà^  et  Ame- 
retâ^  ne  sont  k  l'abri  de  l'altération  phonique,  les  êtres  qu'ils 
désignent  ne  sont  à  l'abri  de  l'altération  mythique.  L'on  ne  peut 
sans  doute  prédire  l'avenir  qui  les  attend,  maintenant  que  le 
Parsisme,  se  corrompant  au  contact  de  la  civilisation  chrétienne,  se 
réduit  de  jour  en  jour  à  n'être  plus  qu'une  contrefaçon  incolore 
du  spiritualisme  des  Ariens  d'Occident.  Mais  plusieurs  indices 
laissent  supposer  ce  qu'ils  seraient  devenus  dans  le  Parsisme 
abandonné  à  son  développement  libre.  Vétyynologie  poipulaire 
leur  ouvrait  déjà  tout  un  cycle  nouveau  d'aventures  : 

1°  Khordàd.  «  Les  Parses,  dit  Anquetil,  se  servent  du  mot 
Ader  lorsqu'ils  veulent  parler  de  plusieurs  feux  qui  se  sont  mon- 
trés aux  hommes  sous  des  formes  particulières  et  des  génies 
mêmes  qui  président  à  ces  feux^.  »  L'un  de  ces  feux  porte  le 
nom  de  Khordàd.  Ader  Khordâd  paraît  dans  le  Zerdusht 
Nâmeh  et  dans  les  prières  parsies  en  compagnie  d'Ader  Gushasp 
et  du  feu  Burzîn-mihr'.  Cette  fonction  nouvelle  de  Haurvatâ^ 
s'explique  par  l'étvmologie  persane  de  Khordàd  :  celui  qui 
donne  la  lumière'^  (Khor-dàd).  Un  fait  qui  prouve  que  c'est 
réellement  par  la  force  de  l'étjmologie  que  Khordàd  est  devenu 
un  Ader,  c'est  qu'il  s'appelle  aussi  Ader  Khurah  ;  or  khurah  est 
l'équivalent  ordinaire  du  zend^<3^/'(?no,  «  illumination,  lumière  »  : 
Khordàd  était  donc  bien  celui  qui  donne  le  klior,  le  khurah'^. 
Voilà  donc  Haurvatà^,  ce  vieux  dieu  de  la  santé,  devenu  dieu  des 
eaux,  qui  prend  place  à  présent  parmi  les  dieux  de  lumière  ^. 

1.  Zend-Avesta  II,  page  24,  note  I. 

2.  Zerdusht-Nàmeh,  chap.  54  ;  Âtash  Behràm  Nyâyish,  iin.  Dans  lo 
roman  de  Vis  et  Ràmin,  Râmin  compare  le  feu  dont  il  est  dévoré  à 
celui  de  Khordàd  et  de  Burzin  (éd.  de  Calcutta  p.  72).  La  rédaction 
définitive  de  ce  roman  est  contemporaine  de  celle  du  Zerdusht  Nàmeh; 
la  rédaction  originale  est  beaucoup  plus  ancienne.  La  conversion  de 
Khordàd  en  àder  est  donc  antérieure  au  xni«  siècle. 

3.  Cf.  Hyde  Religio  Persarum  2"  éd.  243,  et  les  dictionnaires  persans 
de  Johnson  et  de  Meninslcy  s.  v.  —  Nous  avons  vu  plus  haut  (page  7, 
note  5)  que  la  forme  KIwrdûd  avait  été  amenée  en  grande  partie  par 
l'idée  qui  dominait  alors  dans  Haurvatàf,  l'idée  d'un  dieu  qui  produit 
les  aliments  ;  l'idée  dictait  la  forme  ;  ici  la  phonétique  prend  sa  revanche, 
la  forme  dicte  l'idée  et  détruit  la  conception  môme  (jui  lui  avait  donné 
naissance. 

4.  Patet  Irànî,  21  ;  cf.  Anquetil  II,  48,  et  Spiegel,  Traduction  III, 
227. 

5.  Peut-être  est-ce  à  la  valeur  nouvelle  de  son  nom  que  le  jour  de 
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Khordâd  aurait-il  longtemps  cumulé  ses  deux  titres  et  réuni 
dans  son  empire  l'eau  et  le  feu?  A  cela  l'on  peut  répondre  que 
tant  qu'il  aurait  fait  couple  avec  Amurdâd,  dieu  des  plantes,  le 
souvenir  du  dvandva  Eaux-et-Plantes  aurait  protégé  ses  anciennes 
fonctions  contre  l'envahissement  des  nouvelles.  Le  jour  oùl'éty- 
mologie,  ou  toute  autre  cause,  aurait  attaqué  et  transformé  Amur- 
dâd lui-même,  l'antique  union  des  deux  dieux  aurait  pris  fin  et 
chacun  aurait  suivi  à  part  ses  destinées.  Or,  à  en  juger  par  les 
interprétations  que  nous  transmettent  les  écrivains  de  la  Perse, 
Amurdâd  semblait  menacé  d'un  sort  encore  plus  étrange  que 
Khordâd. 

2°  Amurdâd.  —  Les  langues  iraniennes  modernes  ne  connais- 
sant point  l'a  privatif,  et  supprimant  volontiers  un  a  initial  \  à 
côté  d'Amurdâd  se  produisit  la  forme  Murdâd  :  mais  comme  dans 
Murdàd  on  reconnaissait  toujours,  et  avec  raison,  la  racine  du 
persan  murdan  «mourir  »,  Ameretâ^,  l'ancien  génie  de  l'Immor- 
talité, devint  l'Ange  de  la  Mort  {firishtahi  margY,  et  la  mytho- 
logie comparée  du  temps  y  reconnut  l'Israil  des  Arabes  ^  : 
«  Amurdâd  est  Azrael  qui  motiones  sedat  et  animas  a  corporibus 
séparât.  Eura  enim  animas  corporibus  solvere  credunt 
Persarum  magi.  »  Cette  conception  s'est-elle  produite  chez  les 

Khordâd  doit  l'importance  particuUère  qu'il  a  prise  chez  les  Parses. 
Gomme  il  était  devenu  Zejoztr  c?e  l'illumination^  l'on  en  fit  le  jour  où 
Gushtasp  a  embrassé  la  loi  :  foi  et  lumière  sont  des  idées  qui  s'éveillent 
l'une  l'autre,  et  cela  surtout  dans  le  Mazdéisme  «  où  la  foi  dans  les 
cœurs  s'allumait  au  soleil  »  [Kih  rukhshân  sliudê  dar  dil  as  hùr  dîn  ; 
Firdousi,  éd.  Maccan  1991,  3);  pour  une  raison  analogue,  Khordâd 
devint  encore  le  jour  de  la  création  du  monde  et  celui  de  la  résurrection 
(Anquetil  II,  174);  puis  l'analogie  continuant  l'œuvre  commencée  par  la 
métaphore,  on  rattacha  à  ce  jour  toute  une  série  d'événements  impor- 
tants :  naissance  de  Meshya  et  de  Meshyane,  apparition  de  Hosheng  le 
Peshdadien,  partage  du  monde  par  Féridun,  meurtre  d'Irag  par  ses 
frères,  vengeance  d'Irag  par  Minocihr,  etc.  Mais  voici  un  trait  qui  s'expli- 
que directement  :  c'est  le  jour  de  Khordâd  que  Djemshîd  a  affranchi  le 
monde  de  la  vieillesse  et  de  la  mort  (gihân  amarg  azarmân  kard,)  :  ce 
fait  trouvait  plus  naturellement  place  au  jour  Amurdâd  ;  mais  celui-ci 
évoquait  Khordâd  qui  le  supplanta  aisément,  étant  devenu  le  jour  officiel 
des  anniversaires. 

1 .  Cf.  ahai\  bar  ;  a6e,  bê  ;  la  fonction  de  l'a  privatif  est  remplie  par 
la  particule  nâ. 

2.  Cf.  Johnson  s.  v.  abû  [abû  yahya'). 

3.  Gazvini  ap.  Hyde  1.  c.  —  Citons,  à  titre  de  curiosité,  une  autre 
assimilation,  faite  par  vm.  savant  moderne  (Zeitschrift  der  Deutschen 
morgenlœndischen  Gesellschaft  IV,  368).  Le  Nemrod  biblique  ne  serait 
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Parsis  de  l'Inde  ?  je  ne  saurais  le  dire  :  mais  ces  deux  lignes  de 
Cazvini  prouvent  du  moins  qu'elle  s'était  produite  parmi  les 
Parsis  de  Perse  ^  L'authenticité  du  renseignement  ressort  des 
termes  mêmes  de  l'écrivain  :  l'assimilation  d'Amurdâd  à  Azrael 
est  de  son  fait,  mais  les  attributs  qui  la  lui  suggèrent  ne  sont 
évidemment  pas  de  son  in^  ention. 

Il  importe  de  remarquer  que  dans  cette  dernière  transforma- 
tion, il  y  a  plus  qu'une  erreur  étymologique,  qu'une  maladie 
du  langage.  L'on  se  rappelle  que  Khordàd  et  AJurdâd  sont 
chargés,  entre  autres  fonctions,  d'entretenir  les  âmes  des  justes 
qui  passent  dans  l'autre  monde  (§  8)  :  l'idée  de  la  mort  était  donc 
attachée  partiellement  à  leur  conception  :  par  suite,  le  jour  où  le 
nom  de  l'un  d'eux  se  trouva  éveiller  impérieusement  cette  idée 
et  la  rendre  exclusive,  il  n'y  eut  point  en  réalité  création  d'une 
conception  nouvelle;  l'erreur  étymologique  ne  faisait  que  dégager 
et  rendre  dominante  une  conception  déjà  existante.  Si  donc 
l'accession  de  Khordâd  parmi  les  génies  du  feu  relève  de  la  seule 
phonétique,  la  transformation  d'Araeretà^  relève  autant  de  la 
psychologie-. 

autre  qu'Amurdàd,  le  préfixe  a  étant  remplacé  par  le  préfixe  équivalent 
du  persan,  nâ.  Il  est  regrettable  que  l'auteur  ne  nous  dise  point  expli- 
citement s'il  considère  l'hébreu  comme  un  dialecte  néo-iranien 
ou  si  la  légende  de  Nemrod  est  un  emprunt  à  quelque  Firdousi 
inconnu  :  dans  les  deux  cas,  voilà  la  Genèse  étrangement  rajeunie. 
—  Le  même  savant,  non  content  de  faire  du  génie  de  l'Immor- 
talité et  des  plantes  un  fort  chasseur  devant  le  Seigneur,  reconnaît 
encore  le  couple  tout  entier  dans  les  deux  anges  de  Babel,  Harùt  et 
Marùt,  qui,  selon  les  traditions  arabes,  sont  suspendus  à  r3abylone  entre 
le  ciel  et  la  terre,  pour  avoir  semé  la  désunion  entre  le  mari  et  la 
femme  (voir  Kazimirsky,  le  Coran,  p.  IG).  Je  ne  suis  pas  bien  sensible 
au  rapport  de  sons  entre  Harùt-Marùt  et  Khordàd-Murdùd,  ou  Ilaur- 
vatà/-Ameretà^  On  ne  voit  pas  bien  non  plus  comment  les  Amshas- 
pands  des  eaux  et  des  plantes  sont  devenus  les  deux  magiciens  qui 
troublent  la  paix  des  ménages.  Faisons  seulement  observer  que  Ilarùt 
et  Marùt  étant  à  Babel,  il  n'est  pas  sage  de  les  chercher  en  Perse. 

1.  Au  moins  parmi  cc^x  dont  Cazvini  a  tiré  ses  renseignements. 
«  Murdad  signifie  encore  chez  les  Persans  le  mois  d'août,  et  ils  disent 
»  par  une  façon  de  parler  proverbiale  Mordar  baafitab  mordad,  c'est-à- 
»  dire  un  cadavre  dans  le  mois  d'août,  pour  signifier  une  grande  puan- 
»  teur.  »  D'Horbelot,  Bibliothèque  Orientale  s.  v.  L'étymologie  popu- 
laire ne  pouvait  voir  que  du  mort  dans  Murdâd^  comme  elle  n'avait  vu 
que  du  feu  dans  Khordàd. 

2.  Tout  dieu  d'Immcirtalité  court  toujours  le  danger  de  devenir  dieu 
de  la  Mort.  L'Immortalité,  après  avoir  essayé  de  s'acclimater  sur  terre, 
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Il  semble  donc,  pour  nous  résumer,  que  le  déyeloppement 
populaire  du  Parsisme  devait  tendre  à  briser  l'union  des  deux 
Amshaspands. 

III 

§  40.  Un  fait  reste  encore  à  considérer  :  comment  s'est  faite  la 
répartition  des  fonctions  entre  Haurvatâ^  et  Ameretâ/  ?  Comme 
eaux  et  plantes  donnent  également,  les  unes  et  les  autres,  santé 
et  immortalité,  il  n'y  avait  point  de  raison  intrinsèque  dans  la 
valeur  primitive  des  deux  génies  pour  que  l'un  régnât  sur  les 
eaux,  l'autre  sur  les  plantes  :  ils  devaient  régner  conjointement 
sur  les  deux  domaines  réunis.  C'est  en  effet,  je  crois,  ce  qui  s'est 
feit  pendant  longtemps ,  et  cette  répartition  des  deux  empires 
entre  les  deux  dieux  ne  semble  pas  avoir  jamais  été  absolue. 
D'une  part,  rien  ne  l'établit  dans  l'Avesta  dans  les  termes  précis 
où  Nériosengh  la  formule  (§  6)  ^  ;  d'autre  part,  le  Parsisme  même 
a  conservé  quelques  traits  qui  la  contredisent.  Dans  l'Afrîn  des 
sept  Amshaspands,  Khordàd  combat  «  la  fois  Târîc  et  Zârîc, 
c'est-à-dire  (pour  les  auteurs  de  la  prière)  la  faim  et  la  soif '''. 

voyant  la  tentative  inutile,  prend  son  vol  au  ciel  :  mais  pour  cela,  il 
faut  le  secours  de  la  Mort,  qui,  une  fois  entrée  dans  la  place,  en  reste 
seule  maîtresse.  Telle  est  l'histoire  de  Yama-Yima,  d'abord  roi  de 
l'Immortalité  (Avesta,  Rig  Veda),  puis,  roi  des  morts  (mythologie 
brahmanique). 

1.  Dans  FAvesta.  Haurvatà^  et  Ameretâ^  terrassent  la  soif  et  la  faim 
(^  9)  ;  il  ne  s'en  suit  pas  que  Haurvatà^  ne  frappe  que  la  soif. 

2.  Khordàd  combat  encore  âz  ;  âz  signifie  «  le  désir  »  ;  personnifié,  les 
Parses  semblent  en  faire  le  démon  de  la  convoitise  (Anquetil,  Zend  A. 
n,  78)  ;  peut-être  le  mot  doit-il  se  prendre  au  sens  de  besoin;  cf.  niyâz 
l'indigence;  les  idées  de  désir  et  de  besoin  sont  voisines,  et  l'on  passe 
aisément  de  l'une  à  l'autre  :  Khordàd,  dieu  des  aliments,  repousse  le 
Besoin.  Dans  le  Yaçna  17,  46,  le  démon  âzi  est  rapproché  de  la  péri  mus  ; 
le  zend  ne  fournit  rien  pour  interpréter  ce  dernier  nom  ;  si  l'on  recourt 
au  sanscrit,  la  péri  mus  deviendra  «  la  péri  du  vol  »;  un  fait  semble  con- 
firmer cette  étymologie;  dans  le  Bundehesh  13,  3,  paraît  un  démon 
nommé  mûspar^  nom  que  M.  Justi  rapproche  très-judicieusement  de 
notre  mus  pairika  ;  or,  deux  lignes  auparavant,  ce  même  démon  est 
appelé  dugd  u  mûspar;  il  est  difficile  de  méconnaître  dans  dugd  le  per- 
san duzd  «voleur»,  ajouté  à  mw*  pour  le  traduire.  Si  âzi  est  le  besoin,  et 
mus  le  vol,  on  comprend  à  la  rigueur  leur  rapprochement  :  mais  il  faut 
avouer  que  c'est  là  une  mythologie  bien  abstraite,  même  pour  l'Avesta. 
Une  autre  raison  d'hésiter  ce  serait  quea^ar,  le  dieu  du  feu,  est  aussi  pré- 
senté comme  luttant  contre  âzi  (Vendidad  18.  45)  :  qu'dzi  soit  le  démon 
du  Besoin  ou  celui  de  la  Convoitise,  on  ne  voit  guère  pourquoi  il  entre  en 
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Selon  les  sources  consultées  par  Hyde,  Khordàd  préside  aux 
arbres  et  aux  herbes  aussi  bien  qu'aux  eaux  ^  Amurdâd,  il  est 
vrai,  reste  cantonné  dans  ses  fonctions  spéciales  de  roi  des 
plantes;  mais  ce  fait  s'explique  aisément  et  c'est  lui  qui  doit 
expliquer,  je  crois,  la  répartition  courante.  Le  culte  de  Haoma, 
comme  celui  de  Soma  en  Inde,  avait  relégué  au  second  plan  le 
culte  des  eaux  ;  c'est  le  Gaokerena,  le  Haoma  blanc,  c'est-à-dire 
une  plante,  qui  doit  produire  l'immortalité  au  jour  de  la  résur- 
rection, et  s'il  croît  dans  les  eaux  d'Ardvî-Çûra,  c'est  à  lui  seul 
cependant  que  l'on  attribue  expressément  cette  vertu  :  c'est  à 
une  plante  que  se  trouvèrent  donc  liées  particulièrement  les  idées 
d'immortalité,  et  voilà  pourquoi  Ameretà^  ne  parait  que  comme 
roi  des  plantes.  Mais  comme  l'idée  de  santé  n'était  pas  liée  d'une 
façon  spéciale  à  celle  des  eaux,  Khordàd  n'avait  aucune  raison 
de  resserrer  son  domaine.  Quand  donc  il  semble  empiéter  sur 
Amurdâd,  il  n'en  est  rien  :  Khordàd  n'a  rien  pris,  mais  Amurdâd 
a  perdu.  Il  n'y  a  donc  pas  eu  répartition  absolue,  mais  seulement 
limitation  partielle.  Il  est  vrai,  sans  doute,  que  par  cela  même 
qu' Amurdâd  est  exclusivement  le  dieu  des  plantes,  Khordàd 
devient  p/w5  particulier e^nent  le  dieu  des  eaux  ;  mais  il  ne 

guerre  contre  Atar.  Je  dois  dire  cependant  que  très- vraisemblablement  Asi 
est  introduit  dans  ce  texte  par  erreur,  aulieud'^^ï,  le  serpent  mythique, 
qui  soutient  contre  ûtarwnQ  lutte  acharnée,  racontée  dans  le  Yasht  19, 
47  sq. — Le  paragraphe  suivant  de  l'Afrîn  oppose  à  Amurdâd  «  Tûsus  (ou 
Tosius,  la  première  des  contre-créations  d'Ahriman  ».  La  tradition  ne 
connaît  rien  sur  ce  démon.  Mais  puisque  Tûsus  est  une  des  contre- 
créations  d'Ahriman,  la  première  chose  à  faire  est  de  consulter  le  texte 
qui  les  énumère,  c.-à-d.  le  premier  Fargard  du  Vendidad  :  or,  on  y  ren- 
contre (s^  81)  zyâm  taojyâca^  «  Thiver,  et  taojyu));  il  parait  assez  naturel  de 
rapprocher  Tosius  (Toshy-us?)  de  taojya  (pour  le  suffixe  -us  cf.  le 
persan  nûmus^  réputation,  dérivé  de  nâm)  ;  Ton  s'accorde  à  donner  à 
taojya  le  sens  de  froid,  neige^  en  le  rapprochant  du  sanscrit  tush-âra, 
de  sorte  que  zyâm  taojyâca  seraient  l'hiver  et  ie  froid.  On  peut  ohjecter 
à  cette  identification  de  Tosius  et  de  taojya,  que  l'Afrîn  donne  Tosius 
comme  la  première  contre-création  d'Ahriman,  tandis  que  dans  le  Vendi- 
dad, l'hiver  et  taojya  forment  la  dernière.  Mais  le  même  chapitre  du  Ven- 
didad, à  un  autre  paragraphe  (§  9),  présente  l'hiver  comme  !a  première 
contre-création  ;  rien  d'étonnant  donc  à  ce  (lue  laojya,  qui  lui  est  atta- 
ché par  un  lien  naturel  étroit,  paraisse  aussi  au  même  rang.  —  Si 
l'hypotlièse  précédente  est  exacte,  Amurdâd,  en  comhattant  Tosius, 
combat  l'hiver,  le  froid.  A  quel  titre?  Serait-ce  parce  que,  dieu  des 
plantes,  c'est  lui  qui  donne  dans  le  bois  des  arbres  les  armes  néces- 
saires pour  vaincre  l'hiver? 

1.  Veterum  Persarura  religio,  2*  éd.,  p.  Vi{. 
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l'est  pas  devenu  exclusivement,    comme  pour  témoigner  d'un 
ancien  état  d'indivision. 

IV 

§  41.  Nous  avons  fait  remarquer  dans  le  premier  chapitre  de 
cette  étude  (page  9,  note  7)  comment  la  conception  mazdéenne 
de  l'enfer  a  survécu  en  Perse  au  mazdéisme  et  comment  l'ortho- 
doxie musulmane  diffère  peu  sur  ce  point  de  l'orthodoxie  parsie. 
Nous  pouvons  signaler  ici  un  nouvel  exemple  de  la  persis- 
tance des  croyances  et  des  pratiques  religieuses.  Le  nom  d'Ame- 
retâ^  n'éveille  certes  plus  chez  les  Persans  musulmans  aucune 
idée  religieuse  :  ce  n'est  plus  que  le  nom  d'un  mois  ^  et  encore  ce 
nom  n'est-il  guère  connu  que  des  amateurs  d'antiquité,  le  calen- 
drier arabe  étant  seul  populaire  :  et  cependant,  en  l'an  1288  de 
l'hégire,  sous  le  règne  du  Coran,  Ameretâ^  dieu  des  plantes, 
était  encore  honoré  comme  aux  beaux  temps  de  l'Avesta.  Le  nom 
n'y  est  plus,  mais  le  dieu  y  est  toujours. 

«  A  mi-côte,  une  sorte  de  broussaille  solitaire  croît  en  tra- 
»  vers  du  chemin,  élevant  à  hauteur  d'homme  ses  milliers  de 
»  bras  épineux.  Des  monceaux  de  terre,  religieusement  entassés 
»  à  l'entour,  des  petits  lambeaux  d'étoffes  accrochés  par  centaines 
»  à  toutes  les  branches,  témoignent  de  la  vénération  des  indi- 
»  gènes.  Nos  muletiers  ne  manquent  pas  de  s'acquitter  en  pas- 
»  sant  de  ce  devoir  de  piété.  Chacun  d'eux  ramasse  son  caillou 
»  pour  en  grossir  le  tas  commun,  puis,  déchirant  consciencieu- 
»  sèment  un  petit  coin  de  son  manteau,  suspend  cet  ex-voto 
»  aux  ronces  du  buisson.  Une  cérémonie  pareille  a  lieu  dans  des 
»  circonstances  analogues  quelques  kilomètres  plus  loin.  Nous 
»  tentons  vainement  d'arracher  à  nos  gens  le  mot  de  cette  énigme 
»  religieuse.  «  C'est  la  coutume  »  nous  répondent-ils  en  chœur. 
»  Ils  n'en  savent  pas  davantage.  La  consigne  s'est  transmise 
»  scrupuleusement  d'âge  en  âge  ;  chacun  s'y  conforme  machina- 
»  lement  sans  s'inquiéter  d'en  connaître  l'origine  -.  »  Comme  la 
scène  se  passe  dans  ces  montagnes  désolées  qui  séparent  le 
Ghilan  de  l'Irak,  M.  Patenôtre  suppose  que  «  c'est  cette  absence 
»  totale  de  végétation  qui  fait  du  moindre  arbuste  qu'on  ren- 

1.  Chaque  Amshaspand  a  donné  son  nom  à  un  mois.  Cf.  page  61, 
note  1. 

2.  Jules  Patenôtre,  Les  Persans  chez  eux^  notes  de  voyage,  dans  la 
Revue  des  Deux-Mondes,  1875,  l"  mars  (tome  VIII,  p.  162). 
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»  contre  dans  le  voisinage  l'objet  d'un  culte  superstitieux.  » 
Mais  ce  n'est  point  là  qu'il  faut  chercher  le  mot  de  l'énigme,  car 
il  y  a  deux  siècles  passés,  Chardin  trouvait  le  même  culte  dans 
le  paradis  de  la  Perse,  à  Chiraz.  «  Ce  qu'il  y  a  de  plus  beau  à 
»  Chiras,  sont  des  jardins  publics  au  nombre  de  vingt,  dont  les 
»  arbres  sont,  comme  je  crois,  les  plus  gros  arbres  de  leur 
»  espèce  que  Ton  voie  en  lieu  du  monde  ;  si  hauts  que  la  plus 
»  longue  arquebuse  ne  saurait  tirer  à  la  cime  ;  et  si  gros  que 
»  trois  hommes  ne  le  peuvent  embrasser...  J'en  ai  mesuré  un 
»  dans  des  jardins  du  roi,  à  la  partie  méridionale  de  Chiras, 
»  lequel  avait  plus  de  quatre  brasses  de  tour.  Les  habitants  de 
»  Chiras  voyant  cet  arbre  usé  de  vieillesse,  le  croient  vieux  de 
»  plusieurs  siècles  et  y  ont  dé\otion  comme  à  un  lieu  saint.  Ils 
»  affectent  d'aller  faire  leurs  prières  à  son  ombre.  Ils  attachent 
»  à  ses  branches  des  chapelets,  des  amulettes  et  des  morceaux 
»  de  leurs  habillements  :  les  malades,  ou  des  gens  pour  eux, 
»  viennent  y  brûler  de  l'encens,  y  attacher  de  petites  bougies 
»  allumées  et  y  faire  d'autres  superstitions  semblables  dans  la 
»  pensée  de  retrouver  la  santé.  Il  y  a  partout  en  Perse  de  ces 
»  vieux  arbres  révérés  superstitieusement  par  le  peuple  qui  les 
»  appelle  Brade  fazel,  c.-à-d.  des  arbres  excellents.  On  les 
»  voit  tout  lardés  de  clouds,  pour  y  attacher  des  pièces  d'habil- 
»  lements  par  vœu,  ou  d'autres  enseignes*.  »Barbaro,  qui  voya- 
geait en  Perse  au  miheu  du  xv"  siècle,  rencontre  aussi  les  Dracte 
fazel,  et  nous  donne  la  raison  du  culte  qu'on  leur  rend  :  «  incidi 
»  interdum  in  spinarum  arbustum  cui  ingentem  segminum  et 
»  scrutorum  ^  adhaïrere  copiam  vidi  ;  per  qua3  hoc  illi  intelligi 
»  volunt,  quasi  febrern  et  morhorum  alla  symptoonata  ar- 
»  ceant^.  »  Nous  voilà  en  plein  Avesta  :  ces  arbres  repoussent  la 
fièvre  et  la  maladie,  disent  Barbaro  et  Chardin  ;  les  arbres  ont 
été  donnés  pour  repousser  la  maladie,  la  mort  et  les  fièvres,  nous 
disait  tout  à  l'iieure  Ahura  Mazda  (§  37).  Il  n'est  point  jusqu'au 
nom  de  ces  arbres  qui  ne  soit  zoroastrien  :  dirakht-i-fàzil  est  la 
traduction  littérale  de  l'expression  avestéenne  m^varâo  vanuhîs 
(arbores  bomr). 
Rien  de  plus  contraire  à  l'esprit  de  l'Islamisme  que  ce  culte  de 


\.  Chardin,  Voyages  II,  200,  éd.  d'Amsterdam. 

2.  Les  poètes  persans  comparent  les  Dirakhti-fùzil  à  des  mendiants 
en  guenilles  (Vullers,  Dictionnaire  persan,  s.  dirakht). 

3.  Cité  par  Ouseley,  Travels  I,  469.  Voir  les  nombreux  textes  recueil- 
lis par  Ouseloy  sur  le  culte  des  arbres. 
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la créature.  Que  l'on  se  charge  de  Ta'vîz,  d'amulettes  faites  de 
formules  saintes,  de  versets  du  Coran,  rien  de  mieux;  mais  le 
culte  de  l'arbre  ne  pouvait  être  qu'idolâtrie  *  :  il  était  cependant 
si  puissant  et  si  profondément  entré  dans  les  mœurs  qu'il  subsista, 
et,  qui  plus  est,  devint  chose  pie,  et  les  Dirakhti  fàzil  qui  avoi- 
sinent  une  mosquée  leur  font  souvent  concurrence  :  «  les  gens 
»  dévots  prennent  plaisir  de  prier  Dieu  et  de  méditer  sous  ces 
»  arbres,  plutôt  que  dans  les  mosquées...  ils  disent  qu'il  faut 
»  croire  pieusement  que  de  saints  hommes  venaient  faire 
»  leurs  prières  dessous,  et  s'}^  retiraient  à  l'ombre  pour  méditer^.  » 
On  voit  par  quel  procédé  le  culte  idolatrique  était  épuré  et 
légitimé  :  ce  n'était  plus  l'arbre  que  l'on  adorait,  mais  le  souvenir 
du  Scheikh  qui  l'avait  sanctifié  ^  :  les  Derviches,  qui  passent  la 
nuit  sous  les  branches  ou  dans  le  tronc  de  ces  arbres,  voient 
apparaître  des  lumières  resplendissantes  :  ce  sont  les  âmes  «  des 
»  Aoulia  (les  saints,  les  bienheureux)  qui  ont  fait  leurs  dévotions 
»  à  leur  ombre.  Les  affligés  de  longues  maladies  vont  se  vouer  à 
»  ces  Esprits  ou  Ombres,  et  s'ils  guérissent  dans  la  suite,  ils 
»  ne  manquent  pas  de  crier  miracle.  » 

Ainsi  le  culte  de  l'arbre,  culte  éminemment  mazdéen,  a  sur- 
vécu au  mazdéisme  :  l'arbre  chasse  la  maladie ,  aujourd'hui 
comme  autrefois,  sous  les  Moula  comme  sous  les  Mobed.  Xerxès 
suspendant  un  collier  d'or  au  platane  de  la  route  ■*,  et  le  paysan 
du  XIX®  siècle  accrochant  aux  arbustes  les  haillons  de  son  man- 
teau, adorent  le  même  dieu  :  le  seul  changement  qu'ait  apporté  le 
passage  de  vingt-trois  siècles  et  de  dix  conquêtes,  c'est  que  les 
muletiers  de  M.  Patenôtre  ne  connaissent  plus  le  nom  de  leur 
dieu,  tandis  que  le  Roi  des  Rois  le  connaissait;  différence 
minime  aux  yeux  de  la  Théologie  comparée,  qui  considère  les 
croyances  et  l'état  d'esprit  qu'elles  révèlent,  plutôtqueles  mots  qui 


1.  Tel  était  le  jugement  qu'en  portait  un  Persan,  compagnon  de 
route  d'Ouseley  :  ail  tliis  he  condemned  as  remains  of  the  ancient  but 
peresiî  or  idolatry,  still  lingering  in  this  country  since  the  time  when 
Noali  and  his  family  descended  into  it  i'rom  mount  Ararat.  Ouseley, 
1.  c.  III,  435. 

2.  Chardin  II,  44,201. 

3.  De  là  le  nom  de  pîr  (vieillard)  donné  aussi  à  ces  arbres.  «  Onde, 
dicendo  che  il  taie  albero,  o  il  tal  luogo  e  Pîr^  vogliono  inferire,  che  vi 
habita,  e  che  per  diletto  vi  si  trattiene  l'anima  di  qualche  Pîr,  cioe  di 
qualche  persona,  al  falso  lor  credere,  beata.  »  Pietro  délia  Valle  ap. 
Ouseley,  1.  c.  I,  374. 

4.  Voir  plus  haut,  page  .ô2,  note  5, 
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les  expriment.  Or  la  croyanceestlamêmedesdftuxparts,cVstqu'ily 
a  dans  l'arbre  une  puissance  qui  chasse  la  maladie  et  la  mort.  Cette 
«  consigne  »  que  suivent  encore  les  paysans  du  Ghilan,  pieux 
musulmans  et  adorateurs  inconscients  de  l'Amshaspand  Amere- 
tâ^^  cette  consigne  se  perd  dans  le  passé,  par  delà  Hérodote,  par 
delà  Xerxès;  Xerxès  l'avait  reçue  de  ses  ancêtres,  elle  est  aussi 
ancienne  que  la  religion  dont  les  Achéménides  ont  gravé  le  caté- 
chisme sur  les  rochers  de  Persépolis,  aussi  ancienne  que  cette 
langue  des  cunéiformes  qui  était  déjà  morte  il  y  a  vingt  siècles*. 


§  43.  Nous  avons  vu  dans  les  pages  précédentes  ce  qu'étaient 
primitivement  et  ce  que  sont  devenus  les  deux  derniers  des 
Amshaspands  et  les  Daevas  qui  leur  sont  opposés.  Il  nous  est 
permis  à  présent  de  nous  demander  s'il  y  a  quelque  conclusion  à 

1.  Il  est  probable  que  l'étude  des  légendes  et  des  coutumes  modernes 
permettrait  une  conclusion  identique  pour  Haurvatà^  A  ce  propos  je 
prendrai  la  liberté  de  faire  appel  aux  critiques  anglais  pour  la  solution 
d'un  problème  littéraire  qui  intéresse  un  de  leurs  poètes  et  qui  peut, 
éventuellement,  intéresser  notre  Amshaspand.  Il  est  une  goutte  d'eau, 
dit  le  poëte  du  Lalla  Rookh,  qui,  de  la  lune,  à  travers  les  haleines  des- 
séchantes de  juin,  tombe  sur  la  terre  d'Egypte  :  telle  est  sa  force  salu- 
taire, sa  vertu  balsamique,  qu'à  l'instant  où  elle  descend,  la  contagion 
meurt  et  que  la  santé  ranime  terre  et  cieux  : 

There's  a  drop,  said  the  Péri,  tliat  down  from  the  moon 

Falls  through  the  witherings  airs  of  Juni 

Upon  Egypt's  land,  of  so  healing  a  power, 

So  balmy  a  virtue,  that  ev'n  in  the  hour 

That  drop  descends,  contagion  dies, 

And  health  réanimâtes  earth  and  skies. 

(Paradise  and  the  Péri,  ad  lin.) 
Th.  Moore  explique  en  note  qu'il  s'agit  de  la  nucta  ou  goutte  mira- 
culeuse qui  tombe  en  Egypte  le  jour  de  la  Saint-Jean,  et  qu'on  suppose 
avoir  la  propriété  d'arrêter  la  peste.  Mais  T.  Moore  prête  ici  à  la  nucta 
une  propriété  qu'elle  n'a  point  et  ne  lui  donne  point  celle  qu'elle  a. 
La  nucta  n'arrête  point  la  peste,  la  nucta  est  la  goutte  qui  produit 
la  crue  du  Nil  (voir  Sylvestre  de  Sacy,  traduction  d'Abdallatif, 
Relation  de  l'Egypte,  page  347).  Le  poète  a  donc  très-probablement 
confondu  la  légende  égyptienne  de  la  goutte  d'eau  qui  fait  croître  le 
Nil,  avec  une  légende  diilérente,  celle  d'une  goutte  d'eau  qui  arrête 
la  peste.  Cette  dernière  légende,  à  quelle  source  l'a-t-il  puisée?  Est-elle 
persane?  Si  elle  l'est,  les  vers  du  poète  anglais  sont  un  écho  lointain 
des  formules  de  l'Avesta,  citées  plus  haut  (jî  36)  :  yayata  dunma  nyà- 
pem  yaçkahê  apanaçtahê...  vî  vàrcntu  nava  afs  nava  baêsliaza. 
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tirer  de  cette  étude,  pour  se  diriger  dans  celle  des  Amshaspands 
en  général  : 

1°  Cette  étude  nous  fait  comprendre  tout  d'abord  pourquoi 
Haurvatâ^-Ameretâ^  forment  un  groupe  relativement  indépendant 
parmi  les  Amsliapands.  C'est  que,  tandis  que  les  autres  représentent 
des  abstractions  purement  morales  (Pureté,  Bonne  Pensée,  etc.), 
eux  représentent  des  abstractions  matérielles  :  santé ,  longue 
vie.  Les  deux  groupes  comprennent  donc  deux  espèces  différentes 
de  biens.  Si  les  biens  du  second  ordre  peuvent  être  considérés 
comme  attachés  aux  biens  du  premier  ordre  et  comme  en 
dépendant ,  la  santé  et  le  non-mourir  étant  la  récompense  de  la 
Pureté,  ils  peuvent  aussi  être  considérés  à  part,  et  logiquement 
ils  ont  dû  l'être  sous  ce  dernier  aspect  bien  avant  de  l'être  sous 
l'autre.  L'on  a  dû  demander  la  santé  et  la  longue  vie,  et  par  suite 
invoquer  les  dieux  qui  en  disposent,  c'est-à-dire  personnifier  ces 
abstractions,  bien  avant  de  demander  la  Bonne  pensée,  la  Piété, 
la  Pureté  et  de  les  personnifier.  Il  faudra  donc,  dans  une  étude 
générale  sur  les  Amshaspand,  se  demander  si,  historiquement, 
ils  ne  doivent  point  se  diviser  au  moins  en  deux  classes,  la 
première  et  la  plus  ancienne  étant  composée  des  deux  abs- 
tractions matérielles  que  nous  avons  étudiées. 

2°  Nous  avons  vu  que  l'adaptation  de  l'attribut  matériel  à  la 
valeur  abstraite  s'explique  d'une  façon  toute  naturelle,  toute 
spontanée.  Rien  qui  indique  le  travail  réfléchi,  le  système.  Si 
Haurvatà^  et  Ameretâ^  se  sont  trouvés  investis  de  la  royauté  sur 
une  partie  de  la  nature,  cette  royauté,  on  ne  la  leur  a  pas  donnée, 
ils  l'ont  prise  par  la  vertu  de  leur  définition  ;  dieux  de  la  Santé  et 
de  l'Immortalité,  ils  étaient  appelés  par  cela  même  à  régner  sur  la 
partie  de  la  nature  où  ces  deux  biens  étaient  en  dépôt.  La  force 
des  choses  les  a  faits  rois,  et  non  le  calcul  des  théologiens  ;  là  où 
ils  régnent,  ils  le  font  par  droit  mythique,  non  par  droit 
scolastique.  Peut-on  en  dire  autant  de  leurs  collègues  ?  Sont-ils 
devenus  tous  spontanément,  sans  conscience,  sans  système,  rois 
dans  leur  part  de  la  création?  Est-ce,  par  exemple,  le  seul 
développement  des  idées  contenues  dans  le  nom  de  Vohu-manô, 
la  Bonne  Pensée,  qui  a  fait  de  lui  le  dieu  des  troupeaux?  On  aura 
donc  à  se  demander  quelle  part  dans  les  attributions  matérielles 
des  Amshaspands  doit  être  faite  à  Y  analogie ,  ce  qu'il  y  a  dans  le 
système  de  spontané  et  d'artificiel;  mais  de  la  seule  étude 
d'Haurvatâ^-Ameretâ^  ressort  que  l'idée  fondamentale  est  spon- 
tanée; un  certain  nombre  d' Amshaspands,  deux  pour  le  moins. 
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ayaient développé  des  attributs  matériels ,  par  eux-mêmes ,  en 
dehors  de  toute  idée  systématique. 

3°  Même  question  pour  les  contre- Amshaspands.  Sur  les  six, 
deux  sont  naturels  et  spontanés,  Târîc  et  Zârîc,  la  maladie  et  la 
mort.  Les  autres  le  sont-ils?  Le  sont-ils  tous?  Ou  bien  a-t-on 
cherché  consciemment  des  adversaires  à  des  Amshaspands  qui 
n'en  avaient  pas  trouvé  spontanément?  Question  importante,  à 
cause  des  noms  de  trois  de  ces  contre-Amsliaspands,  et  où  se 
trouA'e  engagée  d'une  façon  palpable  la  question  du  rapport  vrai 
du  Védisme  et  du  Mazdéisme.  Si  l'opposition  d'Andra,  Çaurva, 
Nâonhaitya  à  trois  Amshaspands  se  trouve  être  un  fait  récent 
et  artificiel,  une  des  plus  tardives  créations  du  mazdéisme,  une 
création  de  la  religion  savante  et  non  de  la  religion  populaire, 
appartenant  à  la  période  de  coordination,  non  à  la  période  de 
/br»?«/zon,  la  théorie  d'une  révolution  religieuse,  qui  aurait 
jeté  dans  l'enfer  les  dieux  de  la  veille,  se  trouvera  singulièrement 
compromise. 


DEUXIEME  PARTIE. 
Éléments  indo-iraniens. 

I. 

§  43.  Les  dieux  mazdéens  se  partagent  historiquement  en 
deux  classes.  Les  uns  sont  nés  avant  que  la  nation  dite  indo- 
iranienne se  fût  divisée  en  ses  deux  branches  ;  ce  sont  les  dieux 
qui  se  retrouvent  sous  le  même  nom  ou  sous  des  noms  équivalents 
dans  la  religion  de  l'Inde  et  dans  la  rehgion  de  la  Perse  ;  on  peut 
les  appeler  les  dieux  indo-iraniens,  quelque  profondes  que 
soient  d'aiUeurs  les  altérations  qu'ils  aient  par  la  suite  subies  chez 
les  deux  peuples,  qui  les  transformèrent,  chacun  de  son  côté, 
suivant  les  tendances  propres  de  son  développement  religieux. 
La  seconde  couche  contient  les  dieux  qui  ne  sont  nés  qu'après  la 
séparation  des  deux  peuples  :  nous  les  appellerons  dieux  iraniens 
pro2orement  dits,  bien  qu'en  réalité  l'action  de  l'esprit  iranien 
ne  soit  pas  moins  énergique  ni  moins  apparente  dans  les  dieux 
qu'il  a  transformés,  que  dans  ceux  qu'il  a  créés. 

Haurvatà^  et  Ameretà^ ,  génies  des  eaux  et  des  plantes , 
appartiennent  à  la  classe  des  dieux  iraniens  proprement  dits  ;  nul 
groupe  analogue  dans  l'Olympe  Védique  ;  c'est  à  peine  d'aiUeurs 
si  la  chose  a  besoin  d'être  dite,  puisque  nous  avons  vu  que  l'étude 
des  documents  iraniens  permet  d'atteindre  une  période  où  Haur- 
vatâ^  et  Ameretà^  n'étaient  pas  encore  les  dieux  des  eaux  et  des 
plantes,  d'où  il  suit  forcément  que  nous  sommes  ici  en  présence 
d'une  création  purement  mazdéenne.  Mais  si  nous  considérons 
le  couple  divin  non  plus  à  l'état  formé,  mais  dans  les  éléments 
dont  le  rapprochement  l'a  formé,  une  nouvelle  question  se  pose, 
yt  si  le  rapprochement  des  éléments  reste  un  fait  purement 
iranien,  on  peut  se  demander  si  ces  éléments  eux-mêmes  le  sont, 
ou  s'ils  remontent  à  une  période  plus  ancienne. 
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Ces  éléments  réduits  à  leur  forme  essentielle  sont  au  nombre 
de  deux  : 

!<*  La  croyance  que  les  eaux  et  les  plantes  donnent  la  santé  et 
le  non-mourir. 

2'»  Une  formule  réunissant  dans  un  même  vœu  la  santé  et  le 
non-mourir. 

II. 

§  44.  La  croyance  que  les  eaux  et  les  plantes  donnent  la  santé 
et  l'immortalité  est-elle  purement  mazdéenne  ou  bien  est-elle 
indo-iranienne,  c'est-à-dire  existait-elle  déjà  quand  les  ancêtres 
des  Iraniens  et  des  Indous  ne  formaient  encore  qu'un  même 
peuple,  de  même  religion  et  de  même  langue? 

Cette  croyance  est  indo-européenne  :  elle  existait  déjà  dans  la 
période  de  l'unité  générale,  c'est-à-dire  lorsque  les  ancêtres  des 
Ariens  d'Asie  et  des  Ariens  d'Europe  vivaient  encore  confondus, 
ne  formant  qu'un  même  peuple,  une  même  religion  et  une  même 
langue.  Nous  n'avons  pas  à  refaire  la  démonstration  de  cette 
vérité  :  elle  a  été  faite  depuis  longtemps  ^  Nous  n'avons  qu'à 
rappeler  au  lecteur,  pour  les  plantes  les  mythes  indo-européens 
de  Soma  ~,  pour  les  eaux  les  mythes  indo-européens  des  fontaines 
de  Jouvence.  Déjà  dans  la  période  de  l'unité  générale  poussait 
dans  les  rivières  atmosphériques  une  plante  céleste  dont  la  liqueur 
donnait  aux  dieux  leur  inmiortalité  :  et  Cyavana  sortant  rajeuni 
des  vagues  est  un  mythe  germanique  et  grec  aussi  bien 
qu'indien  ^.  Il  importe  peu  qu'il  s'agisse  dans  ces  mythes  de 
certaines  plantes  et  de  certaines  eaux  :  il  est  clair  qu'ils  ne  pou- 
vaient se  former  sans  le  sentiment  des  vertus  Aivifiantes  des  eaux 
et  des  plantes  sensibles  :  de  là  partait  l'instinct  mythique,  qui 
n'avait  qu'à  porter  à  l'infini  ces  vertus  expérimentales  en  les 
transférant  à  des  êtres  analogues,  placés  hors  des  prises  de 
l'expérience  '^. 


1.  Voir  principalement  le  livre  de  M.  Kuhn,  Herabkunft  des  Feuers. 

2.  Quel  que  tut,  le  nom  indo-européen  de  Soma. 

3.  A  la  môme  source  coule  l'eau  de  la  vie  (àbi  hhayàt,  àbi  zinda;,'!), 
cherchée  en  vain  par  l'Alexandre  de  la  légende  persane. 

4.  Ce  procédé  est  visible  surtout  dans  les  mythes  de  Haoma-Soma.  Il 
y  a  deux  sortes  de  Haoma,  le  Haoma  terrestre  qui  est  jaune,  le  Haoma 
céleste  qui  est  blanc.  Le  premier  a  été  apporté  du  ciel,  le  second  y  est 
resté.  Ils  ont  la  même  patrie,  les  mêmes  vertus  de  vie,  mais  du  second 
seulement  il  est  dit  qu'il  donnera  l'immortalité  au  jour  de  la  résur- 
rection. Celle  distinction  est  indo-iranienuo.   Elle  était  nécessaire.  Le 
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Les  mythes  indo-européens  ne  nous  montrent  que  les  vertus 
immortalisantes  des  eaux  et  des  plantes  et  non  leurs  vertus 
guérissantes  ;  mais  il  est  bien  clair  que  l'un  implique  l'autre  et  si 
l'on  ne  cite  point  des  mythes  de  guérisons  merveilleuses  communs 
à  toute  la  race,  cela  tient  sans  nul  doute  à  la  pâleur  de  ces 
mythes  comparés  à  ceux  de  la  première  classe. 

Nous  pourrions,  dès  ici,  répondre  à  la  question  posée  au 
commencement  de  ce  paragraphe  et  conclure  que  la  période  indo- 
iranienne connaissait  la  croyance  en  question  :  en  effet,  comme 
cette  croyance  existait  déjà  dans  la  période  indo-européenne,  et 
subsistait  encore  dans  la  période  iranienne,   elle  subsistait 


buveur  de  Soma  pouvait  bien  s'écrier  dans  l'ivresse  du  moment  :  Nous 
avons  bu  le  Soma,  nous  sommes  devenus  immortels!  apâma  somam 
amrtà  abhùma  (8,  48,  3)  :  l'expérience  devait  bien  vite  le  convaincre 
d'erreur.  De  là,  en  stricte  logique,  cette  conclusion,  que  ce  n'est  point 
le  Soma  terrestre,  le  Soma  aux  jaunes  couleurs,  qui  avait  donné  aux 
dieux  et  qui  donnait  aux  ancêtres  l'immortalité  :  il  y  avait  donc  un  autre 
Soma,  le  vrai,  celui  qui  était  resté  au  ciel  et  dont  le  Soma  terrestre 
n'était  que  l'ombre  et  l'avant-goùt  : 

Somam  manyate  papivàn  yat  sampinsbanty  oshadbim 
somam  yam  brahmàno  vidur  na  tasya  açnâti  kaçcana  (10,  85,  3) 
àchadvidbânair  gupito  bikrhatais  soma  raxitaA 
gràvnàm  ic  cbrwvan  tish^hasi  na  te  açnâti  pârtbivaA  (4) 
yat  tvà  deva  prapibanti  tata  à  pyàyase  punaA  (5). 

«  Quand  ils  ont  broyé  une  plante,  ils  se  disent  :  j'ai  bu  le  Soma; 
le  Soma  que  les  sages  connaissent,  nul  être  au  monde  n'en  a 

goûté. 
A  l'abri  des  voiles  qui  te  couvrent,  et  des  appuis  qui  te  défendent, 

ô  Soma, 
tu  restes  intact  sous  les  pierres  bruyantes,  nul  être  terrestre  n'a 

goûté  de  toi. 
O  dieu,    sous  les  lèvres  qui  te  boivent,  tu  coules   largement  à 
nouveau.  » 
Les  Ariens  de  Perse,  moins  mystiques,  donnèrent  au  Soma  céleste 
des  traits  plus  distincts  :  ils  le  définirent  per  diferentiam.  Pour  trans- 
former,  avec  le  moins  de  frais  possible,  un  objet  naturel  en  objet 
surnaturel,  il  suffit  de  substituer  à  l'un  de  ses  traits  extérieurs  un  trait 
que  l'expérience  ne  lui  connaît  point.  Le  Haoma  terrestre  est  jaune  : 
donc,  le  Haoma  céleste  est  blanc.  Si  l'on  avait  un  lieau  jour  découvert 
un   Haoma   blanc ,    après   le   premier   enthousiasme    et   la   première 
désillusion,  le  Haoma  céleste  aurait  aussitôt  changé  de  couleur.  (Au 
vers  4 ,  j'ai  traduit   hypothétiquement   bilrhata  d'après  l'analugie   de 
upaharhana,  môme   hymne,  v.   7;  grâvnâm  ic  etc.  signiQe  mot  à  mot 
Lapidum  modo  audiens  stas  :  il  s'agit  des  pierres  avec  lesquelles  on 
broie  le  Soma.) 
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nécessairement  dans  la  période  intermédiaire  ou  indo-iranienne. 
Mais  les  mjihes  indo-européens  ne  nous  donnent  qu'une  croyance 
latente  et  sourde,  qui  se  dégage  aux  yeux  du  psychologue  plutôt 
que  de  l'historien  :  l'absence  de  textes  indo-européens  ne  per- 
met pas  d'affirmer  une  croyance  consciente ,  capable  de 
s'exprimer  en  une  formule.  Or,  c'est  une  croyance  de  ce 
genre  que  nous  offre  l'Avesta,  et  qui  seule  peut  expliquer  l'empire 
des  eaux  et  des  plantes  attribué  aux  génies  de  la  Santé  et  de 
l'Immortalité.  Une  pareille  croyance  existait-elle  déjà  dans  la 
période  indo-iranienne?  Tels  sont  les  termes  où  se  pose  la 
question. 

Si  une  telle  croyance  se  trouve  formulée  dans  les  Yédas,  il 
deviendra  bien  vraisemblable  qu'elle  existait  déjà  dans  la  religion 
d'où  sont  sortis  le  Mazdéisme  et  le  Védisme  ;  et  si  de  plus  elle 
explique  des  mythes  communs  aux  deux  religions,  cette  vrai- 
semblance deviendra  certitude. 

§  45.  Eaux.  —  «  Dans  les  eaux  est  l'immortalité,  dans  les 
>  eaux  le  remède  »  : 

apsv  antar  amrtam  apsu  bheshagam  (1.  23.  19)  ; 
autrement  dit,  les  eaux  donnent  le  non-mourir  et  la  santé. 

«  Aux  eaux  je  demande  le  remède  ;  dans  les  eaux ,  m'a  dit 
»  Soma,  dans  les  eaux  sont  tous  les  remèdes;  eaux,  donnez-moi  à 
»  pleins  flots  le  remède,  un  rempart  qui  défende  mon  corps, 
»  —  et  de  voir  longtemps  le  soleil  » 

apo  yâcâmi  bheshagam 

apsu  me  somo  abravîd  antar  viçvâni  bhesha^â 

âpas  prnîta  bheshagam  varùtham  tanve  mama 

gyok  ca  sûryam  drçe  (10.  9.  5-7). 
Ce  sont  des  guérisseuses,  les  meilleures  de  toutes  {bhishagàm 
bhishaktamâh.  Atharva  Veda  6,  24.  2),  elles  sont  le  remède 
universel  *.  Comme  les  nuées  de  l'Avesta  (§  36),  elles  apportent 
dans  la  pluie  du  matin  le  bien-être  et  la  guérison  -  :  «  puisse 
»  Soma  en  se  purifiant  faire  du  ciel  couler  vers  nous  la  pluie,  les 
»  eaux  ondoj'antes,  dont  les  fraîcheurs,  d'en  haut,  chassent  la 
»  maladie  ^  !  » 


1 .  Àpa  id  va  u  hhssJiagîr  âpo  amîvacâtanis 

âpas  sarvasya.  hheshagîr  tàs  te  krnvantu  bheshagam  (10,  137,  G). 

2.  VrshAi  cam  yor  àpa  usri  bhosbaj^ara  (5,  53,  l'i). 

3.  Pavasva  vrsh/im  à  su  no'  pàm  ùrmim  divas  pari 
ayaxmâ  bvhalîr  ishas  (9,  49,  I). 
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Elles  guérissent,  qu'elles  viennent  des  flots  de  l'Océan  ou  des 
flots  de  l'Acesinès  *■  : 

«  Que  bienfaisantes  soient  pour  toi  les  eaux  de  l'Himavat, 

»  bienfaisantes  les  eaux  des  sources  ! 
»  bienfaisantes  les  eaux  qui  courent,  bienfaisantes  les  eaux 

»  de  la  pluie  ! 
»  bienfaisantes  les  eaux  de  la  lande,  bienfaisantes  les  eaux 

»  de  l'étang  ! 
»  bienfaisantes  les  eaux  des  citernes,  bienfaisantes  les  eaux 

»  que  tu  portes  dans  tes  cruches  ! . . . 
»  Guérisseuses  meilleures  que  les  guérisseurs,  les  eaux , 

»  nous  les  bénissons.... 
»  Bienfaisantes  te  soient  les  eaux,  bonnes  te  soient  les  eaux! 

»  que  les  eaux  chassent  de  toi  la  maladie  ! 
»  Elles  te  rafraîchissent  quand  tu   as  soif  :    qu'elles    te 

»  guérissent  quand  le  mal  te  courbe  ^,  » 

§  46.  Plantes.  —  «  0  plantes  aux  cent  puissances,  délivrez- 
moi  cet  homme  de  la  maladie  ^  ! 

»  Lorsque  les  plantes  ont  fait  leur  jonction,  comme  des  chefs 
dans  la  bataille  *,  alors  le  prêtre  prend  le  nom  de  guérisseur, 
celui  qui  tue  le  raœas,  qui  chasse  la  maladie. 

»  L'Açvâvatî,  la  Somâvatî,  l'Urgayantî,  l'Udogas,  j'ai  décou- 
vert toutes  ces  plantes  pour  que  cet  homme  soit  sans  atteinte. 

»  0  plantes ,  vous  venez  rapides  comme  le  fleuve,  comme 
l'oiseau,  vous  défaites  tout  ce  qui  fait  souffrir. 

»  Elles  surmontent  tous  les  obstacles,  comme  le  voleur  la  haie 
de  retable  ;  les  plantes  font  évanouir  tout  mal  qui  ronge  le  corps. 

»  Quand  moi,  qui  ranime,  je  saisis  ces  plantes  dans  la  main, 
le  souffle  de  la  maladie  s'éteint,  comme  sous  le  coup  d'un 
meurtrier. 

1.  Yatsindhau  yad  asiknyâmyatsamudreshu...  bheshagam  (8.  20.  25). 

2.  Çain  ta  âpô  haimavatîs  çam  u  te  santùtsyâ^ 
çam  te  sanishyadâ  àpas  çam  u  te  santu  varshyàA 
çam  ta  âpo  dhanvanyâs  çam  te  santv  anùpyâ^ 

çam  te  khanitrimà  àpas  çam  yâs  kumbhebhir  âbhrtâA, .. 
bhisbagbhyo  bhisbaktarà  âpo  'yaxmàkarareîr  âpaA 
yatbaiva  trshyate  mayas  tàs  ta  âhrutabheshagis. 

(Atbarva  V.  19,  2,  1-5.) 

3.  C'est  le  prêtre  qui  parle  devant  le  malade. 

4 .  Expression  mythique  pour  désigner  le  composé  médical.  Les  plantes 
réunissent  leurs  efforts  pour  chasser  du  corps  du  malade  les  Raxas  qui 
en  sont  maîtres. 
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»  Quand  sur  un  malade,  o  plantes,  vous  glissez,  membre  par 
membre,  jointure  par  jointure,  vous  refoulez  la  maladie  hors  de 
son  corps,  semblables  à  un  vainqueur  redoutable. 

»  Envole-toi,  ô  maladie,  avec  le  geai  et  le  kikidîvi,  envole-toi 
dans  la  course  du  vent  ^  .  » 

EUes  écoutent  toutes  l'appel  du  prêtre,  plantes  à  fruit  ou  sans 
fruit,  plantes  à  fleur  ou  sans  fleur 2;  celles  qui  sont  au  loin 
arrivent,  se  joignent  à  celles  qui  sont  près,  et  toutes  ensemble 
s'aident,  s'entendent,  confèrent  avec  le  roi  Sonia  pour  arracher  le 
malade  à  l'angoisse  ^. 

Ecartant  la  maladie,  elles  écartent  la  mort;  elles  afl"ranchissent 
le  pied  de  l'homme  du  lien  de  Yama  *. 

«  0  arbre  daçavrœa,  délivre  cet  homme  de  l'étreinte  du  Raxas 
»  qui  l'a  saisi  dans  ses  membres  ;  ô  arbre,  conduis-le  dans  la 
»  troupe  des  vivants. 

»  —  Il  est  venu,  il  s'est  levé,  il  est  rentré  dans  la  troupe  des 
»  vivants  ;  il  est  devenu  père,  et  heureux  entre  tous  les  hommes. 

»  Il  a  renoué  la  chaîne  du  souvenir,  il  est  rentré  dans  les  villes 
»  des  vivants  :  car  il  avait  cent  remèdes ,  il  avait  mille 
»  plantes  ^.  » 

1.  adhâ  çatakratvo  yùyam  imam  me  agadam  krta  (2). 
yatraushadhîs  samagmata  ràgânas  samitâv  iva 
vipras  sa  ucyate  bhishag  raxohâmîvacâtanaA  (6). 
açvâvatîm  somàvatim  ùrgayantîm  udogasam 
âvitsi  sarvâ  oshadhîr  asmà  arishfatàtaye  (7). 
sîrâs  patatrinîs  sthana  yad  àmayati  nish  krtha  (9). 
ati  viçvâs  parishthâs  stena  iva  vragam  akramu/i 
oshadhîA  pràcucyavur  yat  kim  ca  tanvo  rapaA  (10). 
yad  imâ  vâgayann  abam  oshadhîr  hasta  âdadhe 
âtmà  yaxmasya  naçyati  purà  givagrbho  yathâ  (11). 
yasyaushadhîs  prasarpathâfigam-angam  parush-paruA 
tato  yaxmam  vi  bâdhadhva  ugro  madhyamaoir  iva  (12). 
sàkam  yaxma  pra  pata  càshena  kikidîvinà 

sâkam  vàtasya  dhràgyà  (13  —  -Rig  V.  10,  97). 

2.  yàs  phalinîr  yà  aphalà,  apushpâ  yàçca  pushpijiîA  (15). 

3.  yâs  cedam  upaçrwvanti  yàçca  dùram  paràgatâA 
sarvâs  samgatya  vîrudho  (21). 

4.  muncantu  ma...  yamasya  padbîçàt  (RV.  10,  97,  16). 

5.  Daravrxa  mujicemam  raxaso  grahyà  adhi  yainam  gagràha  parvasu 
atho  enam  vauaspatc  gîvànàm  lokam  unnaya  (1). 

âgâd  udâgâd  ayam  gîvànam  vrâtam  apyagât 

abhûd  u  putrànâm  pitâ  nr/iàmca  bhagavattamas  (2). 

adhîtîr  adhyagâd  ayam  adhi  givapurâ  agan 

fjatam  hy  asya  bhishagas  sahasram  uta  virudbas  (3  —  AV.  11.  9). 
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Une  bonne  partie  de  l'Atharva  n'est  que  le  développement  des 
croyances  que  les  strophes  précédentes  expriment  et  que  résume 
la  suivante  : 

Ut  tvâ  mrtyor  oshadhayas  somarâ^nîr  apîparan 
apa    tvara    mrtyum    nirrtim    apa    yaxmam   ni  dadhmasi 
(AV.  8.  1.  18). 

«  Les  plantes  qui  ont  Soma  pour  roi  t'ont  fait  revenir  de  la 
mort  ; 

»  Nous  arrachons  de  toi  la  mort,  la  Nirrti,  la  maladie.  » 

Si  dans  ce  dernier  vers  nous  détachons  Nirrti,  expression 
générale  de  la  force  destructive,  dont  la  maladie  et  la  mort  sont 
pour  ainsi  dire  les  deux  aspects,  il  nous  reste  le  couple  mTtyur 
yax7na\\,  c'est-à-dire  l'équivalent  du  couple  iranien  mahrko 
yaçkaçca,  reproduit  aussi  fidèlement  que  le  permettent  les  lois 
de  formation  du  sanscrit.  Si  les  Védas  ne  nous  présentent  point 
une  formule  aussi  précise  que  celle  de  l'ÂA'esta,  s'ils  ne  disent 
point  dans  les  mêmes  termes  que  les  plantes  ont  été  données  pour 
résister  à  la  maladie  et  à  la  mort  {paitistâtéê  yaçkahêca 
mahrkahêca  §  37),  la  croyance  qui  a  produit  cette  formule  dans 
l'Avesta  n'est  pas  moins  profondément  marquée  dans  des  Védas. 
Le  nom  même  des  plantes  en  sanscrit,  oshadhi,  forme  prâcritisante 
de  avasa-dhi  «  trésor  de  secours  ^  »,  montre  que  pour  les  Ariens 
de  l'Inde  les  plantes  sont  avant  tout  les  secourantes,  les  guéris- 
seuses. Le  nom  technique  vîrudh  (celle  qui  pousse)  est  moins 
populaire. 

§  47.  Cette  croyance  commune  aux  Ariens  de  Perse  et  aux 
Ariens  de  l'Inde  avait  produit  déjà  avant  la  séparation  deux 
mythes  communs. 

I.  L'on  sait  que  dans  le  Mazdéisme  chaque  classe  d'êtres  a  son 
chef,  son  ratu  qui  la  conduit  dans  le  combat  contre  Ahriman. 
Nous  avons  vu  que  le  Haoma  est  le  chef  des  plantes  :  «  Le  Haoma 
pressé  pour  le  sacrifice,  dit  le  Bundehesh,  est  le  ratu  des 
plantes  salutaires ^  ».  Or,  le  Soma  védique,  pas  plus  que  le 
Soma  mazdéen,  n'est  isolé  du  reste  des  plantes.  Il  est  leur  chef 


1 ,  Etymologie  très- vraisemblable  donnée  par  les  auteurs  du  Diction- 
naire de  Saint-Pétersbourg. 

2.  Hom  i  hût  hacagân  {=z  hisacagân)  urvarân  rat  (58,  10).  Le  Haoma 
pressé,  parce  que  c'est  dans  le  sacrifice  seulement  qu'il  a  ses  vertus  : 
de  môme  Soma  :  Somo  râgâmvtam  sutah.,  le  roi  Soma,  quand  il  est 
pressé,  est  amrta,  liqueur  d'immortalité  (Vâgasaneyi  sanliitâ). 
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(vîrudhâm  adhipati/i),  leur  roi  (oshadhîs  somarâgnî/i),  elles  le 

reconnaissent  pour  tel  : 

«  ô  roi,  nous  sauvons  celui  pour  qui  le  Brahmam  sacrifie 
yasmai  krnoti  bràhmanas  tam  râyan  pârayàmasi  (RV.  10. 
97.  22)  i  ». 

II.  Nous  avons  vu  dans  le  chapitre  précédent  (§  37)  que  les 
plantes  mazdéennes  croissaient  d'abord  autour  du  Gaokerena, 
ou  Haoma céleste,  autrement  dit,  qu'elles  croissaient  dans  le  ciel  et 
que  de  là  Aiiura  les  envoya  sur  terre  à  Thrita ,  le  premier  des 
hommes  guérisseurs.  Le  Sonia  étant  le  roi  des  plantes  sur  la  terre, 
il  est  probable  que  les  plantes  composaient  aussi  sa  cour  quand 
il  n'était  pas  encore  descendu  ici-bas,  et  par  suite  que  les  plantes 
Indiennes^  comme  les  plantes  Iraniennes,  viennent  du  ciel.  Cette 
induction  se  vérifie  : 

axapatantîr  avadaa  diva  oshadhayas  pari 

yam  gîvam  açnavâmahai  na  sarishyâti  pûrushah  (10.  97. 17). 

«  Les  plantes  ont  dit,  en  descendant  du  ciel  :  le  mortel 
que  nous  touchons  ne  soufi'rira  nulle  blessure.  »  Ce  texte,  unique, 
mais  formel,  permet  de  poser,  à  côté  du  mythe  indo-iranien  de 
la  descente  de  Soma'^,  un  second  mythe  indo-iranien,  celui  de  la 
descente  des  'plci'^'^l^s.  C'est  ici  un  des  cas  où  l'Avesta  est  plus 
archaïque  et  plus  complet  que  les  Védas^  :  ceux-ci  n'ont  plus 
qu'un  souvenir  du  mythe,  l'Avesta  en  connaît  l'histoire.  Les 
commentateurs  indiens,  si  prolixes  d'ordinaire,   sont  ici  d'une 

1.  Je  regarde  donc  Soraa  comme  ayant  déjà  le  titre  de  roi  des  plantes 
dans  la  période  indo-iranienne.  De  ce  que  le  Mazdéisme  a  donné  des 
rois  systématiquement  à  chaque  classe  d'êtres,  il  n'en  faut  pas  conclure 
que  Soma  et  Haoma  sont  devenus  rois  chacun  de  leur  côté  après  la 
séparation  des  deux  peuples.  Le  germe  du  système  est  indo-iranien.  La 
religion  indo-iranienne  avait  déjà  au  moins  deux  rois  :  1°  le  roi  des 
êtres  célestes,  le  dieu-providence  qui  surveille  l'univers,  d'où  sont 
sortis  d'une  part  Varuna,  VAsura,  qui  sait  tout  (asuro  viçvavedà/i  RV. 
8.  42.  1),  d'autre  part  VAhura,  grand  savant  (ahuro  maz-dào)  :  2"  Soma, 
roi  des  plantes.  Il  y  avait  là  les  rudiments  d'une  classification  géné- 
rale des  êtres  :  de  là  sortit  le  système  mazdéen  :  l'Inde  n'arrive  pas  à 
une  hiérarchie  précise  et  arrêtée  :  mais  elle  en  a  aussi  l'idée  et 
cherche  parfois  à  la  réaliser  (par  exemple  :  Harivança,  222*^  adhyàya). 

2.  Les  titres  de  ce  mythe  sont  dans  l'Avesta,  le  10<^  et  le  Ih"  chapitre 
du  Yaçna,  dans  les  Védas  4,  26;  8,  84,  3;  89,  8,  etc.;  cf.  Kuhn, 
Herabkunft  des  Feuers. 

3.  Ces  cas  ne  sont  pas  très-rares  :  dans  les  mythes  de  Trita  et  de 
Yama,  l'Avesta  explique  les  Védas. 
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concision  rare;  ils  n'ont  aucune  légende  sur  ces  vers,  preuve 
qu'ils  n'en  connaissent  point,  qu'il  n'y  en  a  plus^  Mais  la  langue 
de  la  poésie  classique,  plus  fidèle,  a  conservé  un  écho  de  ce 
mythe  :  «  quand  la  fleur  kuruvaka  montre  sa  corolle  sombre  et  sa 
»  lèvre  rose  comme  l'ongle  d'une  femme,  quand  le  jeune  açoka, 
»  avec  ses  éclatantes  couleurs,  songe  à  s'entr' ouvrir,  quand  le 
»  manguier  étale  une  cime  nouvelle  dont  les  extrémités  jaunissent 
»  sous  une  couche  légère  de  pollen,  c'est  un  signe  quela.  descente 
»  du  printemps  vient  de  se  faire ^.  »  La  descente  du  printemps, 
le  vasantodàrâ  des  poètes,  est  le  dernier  témoin  dans  l'Inde  du 
mythe  indo-iranien ^  :  le  mythe  incompris  s'est  évaporé  en  méta- 
phore poétique  *. 

§  48.  Ces  propriétés  communes  des  eaux  et  des  plantes  avaient 
amené  déjà  dans  la  période  indo-iranienne  la  formation  d'un 
covi-^le  eaux  et  plantes^  (§  10).  Nous  connaissons  ce  dvandra 
dansl'Avesta,  c'est  le  dvandva  âpô  urvarâo.  Les  Védas  offrent 


i.  Sâyana  se  contente  d'expliquer  les  mots  :  divo  :=  dyulokâd  ava- 
patantîr  =  avapatantya  oshadhîr  ittham  paryavadan.  De  même  Mahî- 
dhara  dans  la  Vàgasaneyi  Sanhitâ  :  divas  pari:=:dyulokât  sakâçâ  davapa- 
tantîr  =  avapatantyo  'dhastàt  bhùmau  gachantya  oshadhaya  avadan  = 
parasparam  vadanamuktavatyaA  (12,  90). 

2.  Vikramorvaçî^  édition  de  Calcutta,  p.  24  ; 

vidùshakaÂ 
pekkhadu  pekkhadu  bhavâ  vasaniâvadâra  sûidassa  ahirâmattawâ  pam  a- 
davanassa 

râgâ 
agre  strînakhapâ^alà  kuruvaka  çyâmâ  dvayor  bhâgayor 
vâlàçokam  upodharâgasulabhâ  bhedonmukhâ  tishfhati 
îshadvaddharaga//kanàgrakapiçâ  cùte  navâ  mangarî. 

3.  Cf.  f  àkuntala,  éd.  Ghézy,  p.  20.  Vasantodâra  ou  mieux  vasando- 
dâra  est  la  contraction  pràcrite  de  vasanta-avatàra. 

4.  Citons  encore  ces  vers  de  TAtharva  (2,  7,  3)  : 
divo  mûlam  avatatam  prtbivyâ  adhyuttatam 
tena  sahasrakàndena  pari  nas  pâAi  viçvataA. 

«  Cette  plante  qui  descend  du  ciel  et  qui  monte  hors  de  la  terre,  par 
cette  plante  aux  mille  entre-nœuds  protége-nous  de  tout  mal.  »  La 
plante  remonte  au  ciel  dont  elle  vient.  -  Un  certain  nombre  de  plantes 
ont  pour  nom  le  mot  divya  «  céleste  »  (Dictionn.  de  Saint-Pétersbourg, 
s.  V.). 

5.  D'autres  causes  contribuèrent  à  la  formation  de  ce  groupe  :  la 
double  naissance  d'Agni  dans  les  eaux  et  les  plantes  (1,  164,  52;  3,  1, 
13;  22,  2;  10,  51,  3,  etc.),  leur  union  dans  le  sacrifice  (10,  30,  5)  et 
surtout  leur  union  naturelle  (5,  82,  10;  7,  70,  4;  7,  101,  2). 
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le  même  couple  :  seulement  le  mot  urvarâ,  ayant  pris  en  sans- 
crit un  sens  différent  S  a  été  remplacé  par  le  nom  sanscrit  de  la 
plante  oshadhi.  Les  devoirs  négatifs  à  l'égard  deKhordàd  Amur- 
dâd  (§  6)  se  résument  dans  ces  mots  de  la  Vàgasaneyi  Sanhitâ 
(6.  22)  :  mâpo  maushadîrhinsîli,  «  n'outrage  point  les  eaux  ni  les 
plantes.  »  Naturellement  le  couple  védique  âpo  oshadhayah  est 
plus  rare  et  moins  actif  que  le  couple  zend  :  il  est  en  train  de 
mourir  tandis  que  l'autre  se  développe  :  mais  il  reste  encore  des 
traces  de  leur  union  dans  les  vertus  de  vie  et  de  santé  : 

Sumitriyâ  na  âpa  oshadhmjas  santu 

durmitriyâs  tasmai  santu  yo'  smân  dvesli^i 

yam  ca  dvishmaA  {Vâg.  5,  6,  22). 

«  Amies  nous  soient  les  eaux  et  les  plantes, 

»  ennemies  soient-eUes  à  qui  nous  hait 

»  et  que  nous  haïssons.  » 

çatn  te  agnis  saha  adhhirastii 

çam  somas  saha  oshadhîbhih  Atharva  V,  2,  10,  2 
«  Puissent  te  protéger  Agni  avec  les  eaux,  Soma  avec  les  plantes.  » 
Chez  les  Ariens  de  l'Inde,  comme  chez  les  Ariens  de  Perse, 
même  sentiment  d'admiration  et  d'envie  inconsciente  devant  l'eau 
qui  court,  l'arbre  qui  pousse,  témoins  éternels  de  la  force  et  de 
la  santé  de  la  nature  :  ils  envient  «  l'éclat  des  eaux,  leur  lumière, 
leur  force,  et  la  vigueur  des  arbres -.  » 

Ainsi,  mêmes  relations  avec  la  plante  d'immortalité,  mêmes 
propriétés,  même  origine,  même  patrie  :  les  plantes  des  deux 
peuples  ont  un  passé  commun. 

m. 

§  49.  Donc,  la  croyance  que  les  eaux  et  les  plantes  donnent 
santé  et  non-mourir  existait  dans  la  période  indo-iranienne;  et 
elle  existait,  non  comme  croyance  latente  et  sourde  se  révélant  à 
l'historien  par  des  mythes  qui  la  supposent,  mais  comme 
croyance  consciente ,  réfléchie ,  capable  de  s'exprimer  direc- 
tement. 

Cette  croyance  rencontrant  dans  la  période  iranienne  le  couple 
de  dieux  abstraits,  Santé,  Immortalité,  en  fit  sortir  les  dieux  des 
eaux  et  des  plantes. 

1.  «  Terre  ensemencée.  » 

2.  Atliarva  V.  1,  35,  3.  apfim  tcj^o  j^yotir  ogo  balaraca  vanaspatinâm 
uta  vîrvâni. 
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Ce  couple  «  santé,  non-mourir»  est-il  de  formation  iranienne, 
ou  Lien  y  a-t-il  dans  les  Védas  des  indices  de  nature  à  faire  penser 
qu'il  est  plus  ancien?  —  Il  Y  a  ici  deux  choses  à  distinguer  : 
l'idée  et  la  formule. 

§  50.  Comme  l'Avesta,  les  Védas  réunissent  dans  un  même 
vœu  ces  deux  objets  :  nous  les  avons  déjà  rencontrés  plusieurs 
fois  réunis  :  nous  avons  vu  les  eaux  maîtresses  de  l'immortalité 
et  du  remède  (amrtam,  bheshagam),  c'est-à-dire  du  non-raou- 
rir  et  de  la  santé;  nous  avons  vu  qu'on  leur  demandait  le 
remède  et  de  voir  longtemps  le  soleil,  c'est-à-dire  encore 
santé  et  longue  vie^ 

Voici  enfin  une  formule  encore  plus  claire  et  plus  directe, 
où  la  santé  est  exprimée  par  le  nom  même  du  génie  iranien  : 

Savità  nas  suvatu  sarvatâtim 

Savità  no  ràsatàm  dirgharii  uyus  (10.  36.  14.) 

«  Que  Savitar  nous  envoie  santé, 

Que  Savitar  nous  donne  longue  vie.  » 
Ce  mot  sarvatâti,  plus  archaïque  pour  la  formée  que  le  zend 
correspondant,  puisqu'il  n'a  pas  encore  émoussé  le  suffixe  final, 
est  identique  pour  le  sens.  Mais  d'autre  part,  il  est  ptlus  ar- 
clia'ique  que  la  langue  à  laquelle  il  appartient,  il  ne  peut  plus 
s'expliquer  par  la  langue  védique,  parce  qu'il  est  resté  station- 
naire  de  sens,  tandis  qu'à  côté  de  lui  le  motquil'exphque,  sarva, 
déviait^.  Les  Indous  ne  le  comprennent  plus,  ils  ne  savent  plus 

1.  Nous  avons  déjà  noté  plus  haut  le  trio  mvtyu  nirvti  yaxvia  qui  en 
réalité  se  réduit  au  duo  mvtyu  yaxma  équivalent  du  duo  zend  (§  46). 

Même  idée  dans  ces  vers  de  l'Atharva. 

Pratyak  sevasva  bheshagam  —  garadashthim  krnomi  te  (5.  30.  6)  : 
Reçois  un  à  un  ces  remèdes^  je  te  rends  ayant  des  os  vieillissants.  Et 
plus  loin  : 

ma  bîbher  na  marishyasi  garadashihim  krnomi  tvâ 
niravocam  aham  yaxmam  afigebliyo'  ngagvaram  tava 
ne  crains  rien,  tu  ne  mourras  pas,  par  moi  tu  viendras  à  vieillesse  ; 
ma  voix  a  chassé  de  tes  membres  la  maladie  qui  les  dévore. 
Même  idée  encore  dans  le  refrain  védique  : 
(evam)  dadhâra  te  mano  gîvitave  na  mrtyave  'ttho  'rishfatàtaye 
«  je  fixe  fortement  ton  âme,  pour  que  tu  vives,  que  tu  ne  meures  pas, 
»  et  pour  que  tu  sois  sans  mal  »  ;  autrement  dit,  je  te  soustrais  à  la 
mort,  à  la  maladie,  je  te  rends,  disait  l'Avesta,  amahrkem  ayaçJcem. 

2.  De  là  l'embarras  des  grammairiens  indous.  Ils  s'en  tirent  par  un 
expédient  qui  aboutit  à  un  non-sens  :  iâti  est  là  comme  s'il  n'y  était  pas, 
et  sarvatâti  a  le  sens  de  sarva.  Mais  de  traduire  svaslim  imahe  sarva- 
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la  chose  qu'il  exprime,  et  ils  ne  peuvent  plus  le  savoir,  parce 
qu'il  est  plus  archaïque  que  la  langue  védique,  il  est  pré-védique. 
Ceci  nous  assure  l'antiquité  de  la  formule  que  nous  venons  de 
citer,  formule  dont  la  valeur  exacte,  dont  la  profonde  unité  n'est 
plus  saisissable  pour  la  langue  védique  et  à  laquelle  la  langue 
indo-iranienne  donne  un  sens  clair,  précis,  doublement  concor- 
dant et  avec  les  formules  iraniennes  et  avec  d'autres  formules 
védiques  de  sens  identique  et  encore  comprises. 

Donc  l'idée  de  ce  couple  est  védique  aussi  bien  qu'iranienne, 
et  puisque  la  croyance  que  les  eaux  et  les  plantes  donnent  immor- 
talité et  santé  est  indo-iranienne,  nous  pouvons  dire  que  ce 
couple,  indien  et  iranien,  est  indo-iranien. 

§  51.  Si  à  présent  nous  comparons  la  dernière  formule  citée  à 
la  formule  zende,  nous  voyons  que  l'un  des  deux  termes  zends  est 
Te^Toàmi  {haurvatâi),  l'autre  commenté  {ameretâ\).  Dans  une 
autre  formule  védique  déjà  citée  et  identique  de  sens,  (apsu  antar 
amrtam  apsubheshagam  §  45),  formule  réunissant  le  même  couple 
d'idées,  immortalité  et  santé,  nous  trouvons  le  rapport  inverse, 
c.-à-d.  ameretài  reproduit'  et  haurvatâi  commenté;  autrement 
dit,  non-seulement  le  sanscrit  connaît  le  couple  zend,   Santé- 

tâtaye  (6,  56,  6),  «  nous  demandons  le  bien-être  pour  tout  ce  qui  est  à 
nous»,  c'est  ce  qu'il  est  difficile  de  faire  avec  la  meilleure  volonté  du 
monde,  quand  l'on  rencontre  ailleurs 

agitaye  'hataye  pavasva  svastaye  sarvatâtaye  9.  96.  4. 
«  Goule  en  te  purifiant,  ô  Soma,  pour  nous  donner  la  victoire,  la  vie 
sauve,  le  bien-être,  la  sarvatâii  yi. 

Il  est  clair  que  sarvatâti  est  un  bien  du  même  ordre  que  svasli, 
akati^  etc. 

M.  Benfey,  ayant  reconnu  dans  sarva  le  latin  salvus  (cf.  §  14),  assi- 
mila sarvatâti  à  salus  =  salvotat  (ou  plus  exactement  salvitût).  En 
conséquence,  il  le  traduit  par  «  santé,  salut.  »  Le  vers  cité  plus  haut 
devient  donc  :  coule...  pour  nous  donner  la  victoire,  la  vie  sauve,  le 
bien-être,  la  santé.  La  formule  svaslim  îmahe  sarvatâtaye  signifie  : 
«  nous  implorons  le  bien-être  et  d'être  en  santé  »; 
ta  âdityà  â  gatâ  sarvatâtaye 
bhùta  devA  vrtratùryeshu  çambhuvas  1.  106.  2. 

«  0  vous,  âdityas,  venez  pour  que  nous  soyons  sains  et  saufs; 
soyez-nous  favorables,  ô  dieux,  que  nous  écrasions  nos  ennemis!  » 
1.  Pour  qu'il  y  eût  reproduction  exacte,  il  faudrait  amrtatâti  (forme 
très-correcte  dans  la  langue  védique,  cf.  arishia-tùti).  Mais  dans  amrtam 
le  neutre  transforme  le  participe  en  abstrait,  aussi  bien  que  pourrait  le 
faire  le  suffixe  tâti.  La  concurrence  d'amvtam  et  d'amrtatvam  cxplicjue 
très-aisément  la  disparition  d'umrtatâti, 
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Immortalité,  mais  il  connaît  encore  chacun  des  deux  termes  zends 
qui  désignent  les  deux  membres  de  ce  couple,  et  il  combine 
chacun  d'eux  avec  un  équivalent  de  l'autre  ;  il  devient  permis  dès 
lors  de  se  demander  s'il  n'y  a  pas  eu  à  une  certaine  époque  des 
formules  où  le  sanscrit  combinait  directement  ces  deux  termes 
que  dans  les  formules  védiques  il  ne  combine  que  par  équivalent  * . 
En  d'autres  termes,  on  peut  se  demander  si  le  couple  zend  haur- 
vatài  ameretât  ne  descend  pas  directement  d'un  couple  indo- 
iranien. Les  Indo-iraniens  demandaient  aux  dieux  la  santé  et 
l'immortalité  dans  une  formule  :  SARVATâTi  *AMARTATâTi  ^  ; 
cette  formule  s'immobilisa  chez  les  Iraniens,  parce  qu'ils  en 
personnifièrent  les  deux  termes.  Chez  les  Indiens,  elle  resta 
mobile,  et  par  suite  exposée  aux  ravages  de  la  synonymie,  les 
besoins  du  mètre  aidant;  de  là  les  versions  différentes  des 
Védas^. 

•1 .  En  fait,  il  existe  un  passage  où  l'on  demande  aux  dieux  amxtam  et 
sarvatâti;  mais  on  leur  demande,  entre  deux,  autre  chose,  ce  qui  brise 
l'unité  de  la  formule  : 

dadâta  no  amrtasya  pragâyâi 

gigrta  rayas  sùnrtâ  maghàni  (7.  57.  6) 

à  stutâso  maruto  viçva  ûtî 

acha  sùrînt  sarvatâtâ  gigâta  (7) 

«  Donnez-nous  place  (ô  Maruts)  dans  la  race  de  l'Immortalité, 

envoyez-nous  riche  et  bienheureuse  fortune  ; 

à  notre  hymne,  vous  tous,  Maruts,  venez  nous  secourir; 

venez  vers  vos  fidèles,  avec  la  santé.  » 
Mit  et  saruft^afa  représentent  la  même  idée;  on  demande  donc  aux  Maruts 
amrtam  —  rayas  —  sarvatâtim,  immortalité  —  richesse  —  santé, 

2.  Le  perse  marfa^  le  persan  murdeh  semblent  prouver  que  le  r  voyelle, 
malgré  le  zend  mereta^  n'est  pas  indo-iranien.  Voir  la  grammaire  zende 
de  M.  Spiegel,  §  12. 

3.  Il  y  a  un  refrain  védique  où  sarvatâti  est  mis  en  rapport  avec 
aditi  :  à  sarvaiâtim  aditim  vmmahe  (10,  100,  1-H.)  On  le  traduit  en 
général  :  nous  demandons  santé  à  Aditi  (v.  J.  Muir,  Sanskrit  texts  V, 
45  note);  M.  Grassmann  (Lexique  Védique)  considère  aditi  comme  un 
adjectif  se  rapportant  à  sarvaiâtim  et  le  traduit  incessant  (unaufhœrlich). 
Une  troisième  traduction  serait  grammaticalement  possible;  ce  serait 
de  considérer  aditi  comme  nom  commun  et  de  le  construire  parallèle- 
ment à  sarvatâti.  Avant  de  nous  décider,  il  faut  essayer  de  nous 
rendre  compte  de  ce  qu'est  Aditi.  AditiQsi  tantôt  un  adjectif,  tantôt  un 
substantif  abstrait,  souvent  personnifié.  M.  Roth  a  donné  de  l'adjectif 
deux  explications  différentes;  dans  son  dictionnaire,  il  le  traduit 
hundlos^Jrei  (sans  lien,  libre),  et  le  ramène  à  la  racine  dâ  lier;  dans  son 
étude  sur  les  grandes  divinités  aryennes  {Journal  de  la  Société  germa- 
nique orientale  VI,  68),  il  en  faisait  l'Eternité  (die  Ewigkeit,  das  Ewige). 
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IV. 

§  52.  Donc,  les  deux  éléments  dont  le  développement  et  la 
fusion  ont  donné  naissance  aux  deux  Arashaspands,  Haurvatâ^  et 

Ce  dernier  sens  auquel  d'ailleurs  M.  Roth  semble  être  revenu  (v.  dic- 
tionnaire s.  diti  1)  répond  aux  nécessités  des  textes  plus  que  le 
premier.  Aditi  «  ce  qui  n'est  point  tranché  »  (da,  participe  dina  et 
dita)  est  l'indivisible,  akkanàanîi/u  disent  les  commentateurs  indiens- 
c'est  l'illimité,  soit  dans  l'espace,  soit  dans  le  temps,  c'est-à-dire 
l'infini  et  l'immortel.  Jditi  sera  donc  l'épithète  des  choses  infinies  ou 
immortelles  et,  à  l'occasion,  leur  nom.  Par  suite,  dans  l'espace,  il 
désignera,  tour  à  tour,  la  terre,  le  ciel,  la  nature.  Dans  le  temps,  il 
s'emploie  soit  comme  adjectif,  soit  comme  substantif  abstrait.  Comme 
adjectif,  il  signifie  l'impérissable  :  âdityàso  aditayas  syàma  (7.  52.  1)  : 
«  ô  âdityas,  puissions-nous  être  impérissables  »;  Mitra  et  Varuna 
montent  sur  leur  char  et  voient  de  là  aditim  ditimca  (5.  62.  8),  c'est-à- 
dire  l'impérissable  et  le  périssable  (Roth  1.  c.  71  ;  c'est  absolument  comm.e 
s'U  y  avait  amrtom  martyamca  ({.  35.  2).  Comme  substantif  abstrait, 
aditi  sera  l'immortalité.  Les  âdityas,  fils  d' Aditi  (adiles  putrâh  7.  60. 
5)  sont  les  fils  de  l'immortalité,  c'est-à-dire  les  immortels  .-  c'est  ainsi 
que  les  dieux  sont  appelés  amrtasya  putrâh  (10.  13.  1.*).  Par  la 
même  raison  que  les  âdityas  sont  les  fils  de  l'Immortalité,  ils  sont 
aussi  bien  ses  frères  (svasâ  'dityânâm  8.  90.  15;  cf.  AV.  6.  4.  1  ap. 
Muir  38).  Cette  parenté  purement  abstraite  résout  l'énigme  védique 
d'Aditi  fille  et  mère  de  Daxa  (10.  72.  5  aditer  daxo  ^gâyata  daxûd  u 
aditis  pari)  :  en  effet,  Daxa  est  l'énergie  vitale  {daxam  dadhâsi  gîvase 
«  tu  mets  dans  l'homme  l'énergie  pour  qu'il  vive  »  1,  91,  7;  on  doit  peut- 
être  en  rapprocher  le  zend  daç-vare  qui  désigne  la  vigueur  de  la  santé, 
daxa  serait  pour  daç-sa);  les  fils  de  Daxa  disposent  de  la  force,  de  la  vie, 
la  longue  vie,  celle  de  cent  années  (AV.  1,  35,  1,  2);  Daxa  n'est  donc 
que  la  forme  positive  d'Aditi  et  le  vers  énigmatique  signifie  le  non- 

*  C'est  ainsi  encore  qu'Agni  est  appelé  sahasas  sûnus  «  fils  de  la  force  »,  ol 
cette  épilhète  embarrassait  déjà  les  poètes  védiques  cux-niémes  qui  se  mirent 
en  quéle  d'étymologie  [IIV.  5.  11.  6];  en  réalité  sahasas  sùnus  =  sahasvan 
«  le  fort  »,  autre  épithcte  d'Agni.  11  faut  se  défier  en  mythologie  des  noms  de 
parenté,  qui  ne  sont  souvent  que  des  subsliluls  do  suffixe.  L'on  sait  que  les 
langues  sémitiques  usent  parliculièremenl  de  ce  procédé;  mais  comme  elles 
n'ont  pas  cessé  de  le  comprendre,  elles  n'en  lirenl  pas  une  mythologie  secon- 
daire. L'hébreu  a  l'équivalent  de  l'expression  sahasas  sûnus  :  «  ben  hhayvil  »  ; 
mais  il  n'entend  i)ar  là  ipio  «  le  fort  »,  et  rien  cpii  ressemble  à  un  fils  de  la 
force;  l'étoile  matinale  s'aiipelle  «  le  fils  du  matin  ben  slidhhar  »;  dans  ces 
deux  mots,  que  de  mythes  en  puissance,  pour  des  races  moins  maîtresses  de 
leur  imagination  et  de  leur  langue!  —  Pùshan  «  qui  ou\re  large  route  et  délivre 
de  l'angoisse  »  est  appelé  «  fils  do  la  délivrance  »  vimuco  ncpâl  (1.  42.  1); 
cela  veut  dire  tout  sim()lement  «  celui  qui  délivre.  »  IN'éanmoins  il  ne  serait  pas 
étonnant  de  trouver  dans  quelque  coin  de  la  mythologie  brahmanique  un  dieu 
Vimuc,  père  de  Pùshan. 
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Ameretâ^,  existaient  déjà  dans  lapériode  indo-iranienne.  Les  deux 
éléments  dont  ils  sont  faits,  à  savoir,  une  croyance  mythique  et 
un  couple  d'abstractions,  les  Ariens  de  l'Inde  les  avaient  reçus 
aussi  bien  que  les  Ariens  de  Perse.  Mais  chez  les  premiers  ces 
deux  éléments  restèrent  isolés  et  par  suite  stériles;  chez  les 
seconds,  ils  se  rapprochèrent,  les  deux  abstractions  se  person- 


mourir  donne  la  vie,  la  vie  donne  le  non-mourir  ;  l'on  sait  que  les  Védas 
ne  s'épargnent  pas  à  l'occasion  ces  jeux  puérils  (Exemple  :  le  fils  a 
engendré  ses  parents,  c'est-à-dire  Agni-éclair  naît  des  eaux  de  l'orage 
et  les  produit).  Pour  la  même  raison,  les  dieux  sont  fils  de  Daxa,  de  la 
force  vitale,  c'est-à-dire  des  êtres  tout  de  vie,  des  asuras^  et  devâ  daxa" 
pilarah  n'est  rien  autre  chose  qu'un  synonyme  de  sudaxâh.  (c'est 
ainsi  que  Mitrâvarunâ  sont  appelés  tuvigâtâ  (nés  forts)  et  au  vers  sui- 
vant sudaxâ  daxapitarâ  (7.  66.  1  et  2);  cf.  Taittirîya  Sanhitâ,  ap.  Muir 
51).  DaxaeiAditi  sont  donc  l'expression  de  la  même  force;  Daxa  en  est 
l'aspect  mâle,  Aditi  l'aspect  femelle  ;  ex.  : 

asacca  sacca  parame  vyoman 

daxasya  ganman  aditer  upasthe  (10,  5,  7). 

«  l'Être  et  le  Non-être  sont  au  plus  haut  du  firmament, 
»  engendrés  par  Daxa,  enfantés  par  Aditi  », 

c'est-à-dire,  produits  par  l'Energie  vitale  dans  le  sein  de  l'éternité, 
expression  mythique  et  métaphysique  de  l'action  éternelle  des  forces 
créatrices,  —  Aditi,  marquant  l'éternité,  peut  par  suite  marquer  le  non- 
mourir  :  de  là,  le  vœu  :  puisses-tu  vivi'e  au  sein  d' Aditi  cent  hivers 
(aditer  upasthe  çatam  himà/t  AV.  2,  2,  8,  4);  ko  no  mahyai  aditaye 
piinar  dût,  s'écrie  Çunasçepa  sous  le  couteau  :  qui  «  nous  rendra  à  la 
grande  immortalité?  »  (1, 2, 4, 1).  De  là,  les  appels  à  la  protection  d'Aditi 
(suçarmànam  10,  63,  10;  na  urushyatu,  çarma  yacchatu,  8,  47,  9:  yathâ 
na  aditis  karat  paçve  nrbhyo...  rudriyam  1,  43,  2).  —  Aditi  paraît  avec 
un  caractère  moral  (anâgasa  aditaye  syâma  1,  24,  15  ;  anàgàn  aditeA, 
4,  12,  4),  mais  c'est  là  un  trait  plus  récent  et  qui  a  passé  des  dieux 
âditya  à  leur  mère   supposée. 

Nous  pouvons  revenir  à  présent  à  la  formule  â  sarvatâtim  aditim 
vrnîmahe  :  nous  avons  le  choix  entre. deux  traductions  :  «  nous  deman- 
dons santé  et  immortalité  »  et  «  nous  demandons  santé  à  Aditi.  »  Je 
crois  que  la  formule  a  eu  les  deux  sens  à  deux  époques  différentes  ;  le 
premier,  quand  aditi  n'était  pas  encore  personnifiée,  dans  la  période 
intermédiaire  entre  la  période  indo-iranienne  et  la  période  védique  telle 
que  nous  la  connaissons;  le  second,  quand  Aditi  fut  devenue  une 
déesse.  —  Le  couple  indo-iranien  sarvaiâti  —  *amartatâti  a  donc 
pour  représentants  védiques  :  sarvaiâti  —  dîrgham  âyus;  bheshagam  — 
aim'lam\  sarvaiâti  —  aditi;  ce  dernier  est  le  plus  fidèle,  le  premier 
terme  étant  identique  et  le  second  équivalent  par  le  sens  et  la  forme 
grammaticale.  Inutile  de  dire  que  les  commentateurs  indous  ne  com- 
prennent plus  rien  à  cette  formule  trop  antique. 
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nifîèrent,  et  de  leur  contact  avec  la  croyance  mythique-  sortit  un 
être  mythique  concret. 

L'histoire  indo-iranienne  de  nos  deux  génies  peut  donc  se 
résumer  comme  il  suit  : 

Dans  la  période  d'unité,  l'on  croyait  que  les  eaux  et  les  plantes 
donnent  la  santé  et  le  non-mourir  ;  et  l'on  demandait  aux  dieux 
la  santé  et  le  non-mourir  {sarvatâtim  * amaytatatirii  *varnâ- 
madhe)  :  une  croyance  et  une  formule. 

Quand  la  religion  indo-iranienne  se  divise,  la  croyance  my- 
thique subsiste  des  deux  parts,  mais  plus  nette  chez  les  Iraniens. 
La  formule  abstraite  s'obscurcit  et  s'éteint  chez  les  Indiens  ;  elle 
reste  vivante  chez  les  Iraniens  :  Santé  et  Immortalité  deviennent 
des  êtres  concrets,  des  personnes  ;  elles  luttent  contre  la  Maladie 
et  la  Mort  ;  or,  les  eaux  et  les  plantes  soutenant  la  même  lutte 
sont  leurs  auxiliaires  naturels ,  deviennent  leurs  sujets ,  et 
aussitôt  voici  lancées  deux  divinités  nouvelles,  les  divinités  des 
eaux  et  des  plantes,  qui  bientôt  perdent  tout  souvenir  de  leur 
valeur  primitive. 

§  53.  Donc,  si  Haurvatà^  et  Ameretâif  sont  des  dieux  purement 
mazdéens,  le  germe  dont  ils  sont  sortis  ne  l'est  pas.  Nés  dans  la 
période  iranienne,  ils  ont  été  conçus  dans  la  période  indo-ira- 
nienne. —  En  étudiant  une  à  une  les  diverses  divinités  pure- 
ment mazdéennes,  j'essayerai  de  montrer  qu'il  en  est  de  même, 
c'est-à-dire  que  le  mazdéisme  est  au  même  titre  que  le  védisme 
un  développement  spontané  et  libre  de  la  religion  indo-iranienne, 
se  transformant  sans  secousse,  et  sans  qu'il  soit  besoin  d'invoquer 
une  invasion  étrangère,  ou  une  révolution  intérieure. 


1.  Cette  croyance  est  au  fond  la  même  qui,  dans  la  période  indo- 
européenne, produit  les  mythes  de  Soma  et  des  eaux  d'immortalité,  et 
l'on  peut  dire  que  la  formation  de  Haurvatà^-AmeretiÀf  est  un  regain 
des  mythes  de  Soma. 
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VI.  g  28.  Haurvatà<  et  Ameretà^  dans  les  Gàthâs.  Ils  y  paraissent 

à  tous  leurs  degrés  de  développement;  35 

g  29.  Avec  leur  valeur  abstraite  primitive,   comme  génies  de 

la  Santé  et  du  non-mourir. 
g  30.  Avec  leur  valeur  matérielle,  comme  génies  des  eaux  et 

des  plantes.  42 

l  31,  Avec   leur  valeur  abstraite  dérivée,   comme  génies  de 

l'abondance.  45 

g  32.  Nouveaux  exemples  de  la  valeur  primitive.  46 

Vil.  g  33.  Traces  de  la  valeur  primitive  dans  les  formules  les  plus 

récentes.  48 

VIII. g  34.  Conclusion.  49 

CHAPITRE  TROISIÈME. 

Rajiport  de  la  valeur  abslraile  et  de  l'attribut  matériel, 

I.  i  35.  La  transformation  de  Haurvatâi  et  d'Ameretâ^  suppose 
la  croyance  que  les  eaux  et  les  plantes  donnent  la  santé 
et  l'immortalité.  51 

g  36.  Les  eaux  donnent  santé  et  immortalité.  51 

g  37.  Les  plantes  donnent  santé  et  immortalité.  (La  légion  des 

Immortels.  —  Les  deux  arbres  mythiques.)  52 

11.  ?.  38.  Conclusion.  Tableau  des  transformations  de  Haurvatà^  et 

d'Ameretà^  Trois  périodes.  56 

g  39.  Commencement  d'une  quatrième  période-  Khordâd  parmi 
les  génies  du  feu  (le  jour  Khordâd);  Amurdâd,  ange  de 
la  mort.  58 

m.  g  40.  Répartition  des  fonctions  entre  Haurvatâi  et  Ameretâi 

(Az;  Mus;  Tosyus).  62 


—  91  — 

IV.  g  41.  Persistance  du  culte  d'Ameretâi.  64 

V.  §  42.  Conclusion.  67 

DEUXIÈME  PARTIE. 

Éléments  indo-iraniens. 

1.  g  43.  Haurvatâi  et  Ameretà^  sont  des  divinités  purement  ira- 
niennes. Les  éléments  dont  le  rapprochement  leur  a 
donné  naissance  sont-ils  purement  iraniens?  70 

II,  g  44.  Le  premier  de  ces  éléments  est  la  croyance  que  les  eaux 
et  les  plantes  chassent  la  maladie  et  la  mort.  Cette 
croyance  est  indo-européenne  et  a  produit  des  mythes 
indo-européens.  (Le  Soma  terrestre  et  le  Soma  céleste 
chez  les  Indiens  et  les  Iraniens.)  71 

i  45.  Cette  croyance  est  formulée  dans  les  Védas  :  pour  les 

eaux  ;  73 

g  46.  Pour  les  plantes.  74 

g  47.  Mythes  indo-iraniens  nés  de  cette  croyance  :  Soma,  roi 
des  plantes;  la  descente  des  plantes  dans  l'Avesta  et 
dans  les  Védas.  La  descente  du  printemps.  76 

§  48.  Le  groupe  Eaux  et  Plantes  dans  les  Védas.  78 

111.  g  49.  Le  groupe  Santé  et  Longue  Vie  dans  les  Védas.  79 

g  50.  Expressions  diverses  de  ce  groupe.  80 

g  51.  Formule    indo-iranienne  de    ce   groupe   (Aditi    et    les 

àdityas).  81 

g  52.  Histoire  indo-iranienne  de  Haurvatài-Ameretâ^.  83 

g  53.  Conclusion.  85 

Index  des  mots  expliqués.  87 


ERRATA. 


Page    8,  note,  ligne  6;  au  lieu  de:  cf.  la  2'  note  du  g  30,  lire:  page  43, 
n.  2. 

23,  ligne  27;  au  lieu  de  :  pann  nîvakàn,  lire  :  pavan  nîvakân. 

24,  ligne  10  ab  imo;  au  lieu  de  :  g  33.  25,  lire  :  g  33.  2. 

29,  note,  ligne  3,  au  lieu  de  :  pann  zake,  lire  :  pavan  zake. 

30,  ligne  6  ab  imo,  ajouter  en  tête  :  g  23. 

31,  11,  ajouter  en  tête  :  g  24. 
au  lieu  de  :  nalirkacca,  lire  :  mahrkaçca. 

—  :  marhko,  lire  :  mahrkô. 

—  :  tévishi,  lire  :  tévîshi. 

—  :  g  26,  lire  :  g  26  bis. 


12; 

16; 

32, 

5 

34, 

9; 
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